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KATA PENGANTAR ﷽  َا ْﻟ َﺤ ْﻤ ُﺪ  ِ߸  ِ ҧ߳ ا ْي  َ̊ َҧﲅ  Դِ ْﻟ َﻘ َْﲅ,  َ̊ َҧﲅ  Үْﻻا ْ ̮ َﺴ َنﺎ  َﻣ َﻟ ﺎ ْﻢ  َي ْﻌ َْﲅ ҫǫ , ْﺷَﻬ ُﺪ  ҫǫ ْن  َﻻ Үا  ََࠀ  Үا ҧﻻ َو ﷲ   ҫǫ ْﺷ َﻬ ُﺪ  ҫǫ ҧن اًﺪ ҧﻤَﺤُﻣ  َﻋ ْﺒ ُﺪ ُﻩ  َو  َر ُﺳ ْﻮ ُُࠀ  ِ ҧ߳ ا ْي  َﻻ َ ﻧ  ҧِﱯ  َ ﺑ ْﻌ َﺪ ُﻩ ҧﻣǫٔ , َ ﺑ ﺎ ْﻌ ُﺪ  
Segala puji bagi Allah swt. yang telah menjadikan pujian atasnya 
sebagai jalan untuk mengingat-Nya. Dengan berkat limpahan rahmat, karunia 
dan berkah-Nya yang demikian tak terhingga, dan memberikan sepercik ilmu 
kepada hamba-Nya agar terlepas dari kejahiliaan mental maupun spiritual. 
Setelah melalui tahap demi tahap serta usaha yang demikian menguras energy 
dan pikiran, akhirnya skripsi ini dapat terselesaikan. 
Salawat dan salam tak lupa penulis kirimkan kepada Rasulullah 
Muhammad saw. yang tak kenal lelah menyampaikan risalah, amanat dan 
nasehat kepada seluruh manusia. Semoga Allah memberikan kebaikan, wasilah, 
keutamaan, kemuliaan dan kedudukan yang terpuji. 
Dengan terselesaikannya skripsi ini, penulis sepenuhnya menyadari akan 
banyaknya pihak yang berpartisipasi baik secara aktif maupun pasif. Oleh 
karena itu, penulis mengutarakan ucapan terima kasih yang sebesar-besarnya 
kepada pihak yang terlibat membantu maupun yang telah membimbing, 
mengarahkan, memberikan petunjuk dan motivasi. 
Pertama-tama, ucapan terimakasih yang tak terhingga penulis hanturkan 
kepada kedua orangtua tercinta, ayahanda Sayyid Qamaruddin al-Mahdali yang 
telah berpulang ke rahmat Allah swt. Semoga Allah swt memberikan tempat 
terbaik dan kedudukan mulia di sisi-Nya, dan untuk ibunda Rusnawati yang 
selalu memberikan semangat dan doa kepada penulis, ia adalah sosok 
motivator, guru terbesar sepanjang hayat penulis, ketegaran dan kekokohan 
tekadnyalah yang mendorong penulis hingga kini, semoga Allah swt. 
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Senantiasa melimpahkan berkah, kesehatan dan karunia untuknya, tiada ucap 
selain terima kasih yang sedalam-dalamnya. Penulis menyadari bahwa ucapan 
terima kasih ini tidaklah setara dengan pengorbanan yang dilakukan oleh 
keduanya. 
\Selanjutnya, penulis menyampaikan terima kasih kepada Bapak Prof. 
Dr. Musafir Pababbari, M.Si. selaku Rektor Universitas Islam Negeri Alauddin 
Makassar bersama Prof. Dr. Mardan, M.A, Prof. Dr. H. Lomba Sultan, M.A, 
Prof. Dr. Siti Hj. Aisyah, M. A, Ph. D, Prof. Dr. Hamdan, Ph.D, selaku wakil 
Rektor I, II, III, dan IV yang telah memimpin UIN Alauddin Makassar yang 
menjadi tempat penulis memperoleh ilmu, baik dari segi akademaik maupun 
ekstrakurikuler. 
Ucapan terima kasih juga sepatutnya penulis sampaikan kepada Bapak 
Prof. Dr. H. Natsir Siola, M.A. selaku Dekan, bersama Dr. Tasmin 
Tangngareng, M.Ag, Dr. H. Mahmuddin M.Ag, dan Dr. Abdullah, M.Ag selaku 
wakil Dekan I, II, dan III. Fakultas Ushuluddin, Filsafat dan Politik UIN 
Alauddin Makassar yang senantiasa membina penulis selama menempuh 
perkuliahan. 
Ucapan terima kasih pula kepada Bapak Dr. H. Muh. Sadik Sabry, 
M.Ag. dan Dr. H. Aan Parhani, Lc. M.ag., selaku ketua Jurusan Ilmu al-Qur’an 
dan Tafsir serta sekertari Jurusan Ilmu al-Qur’an dan Tafsir, juga pada bapak 
Dr. Muhsin Mahfudz, S.Ag, M.Th.I. dan Dra. Marhani Malik, M.Hum, selaku 
ketua Jurusan Ilmu Hadis serta sekertaris Jurusan Ilmu Hadis atas segala ilmu, 
petunjuk, serta arahannya selama menempuh jenjang perkuliahan di UIN 
Alauddin Makassar. 
Selanjutnya secara khusus, penulis juga menyampaikan terima kasih 
kepada bapak Dr. H. Aan Parhani, Lc. M.Ag. dan Hj. Aisyah Arsyad, S. Ag. 
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M.A, selaku pembimbing I dan II penulis, yang senantiasa menyisihkan 
waktunya untuk membimbing penulis. Saran serta kritik mereka sangat 
bermanfaat dalam penyelesaian skripsi ini. 
Terima kasih yang tulus penulis ucapkan kepada ayahanda Dr. Abdul 
Gaffar, S.Th.I., M.Th.I. dan ibunda Fauziyah Achmad, S.Th.I., M.Th.I., sebagai 
mantan musyrif Ma’had Aly selama dua tahun, yang telah mendidik penulis 
sejak menginjakkan kaki di bangku perkuliahan. Serta ayahanda Ismail, M.Th.I. 
dan ibunda Nurul Amaliah Syarif, S.Q. sebagai musyrif Ma’had Aly yang telah 
memberikan semangat moril demi terselesainya skripsi ini. Juga ucapan terima 
kasih kepada musyrif kami Abd Mutakabbir, S.Q. yang juga telah membimbing 
penulis dalam menyelesaikan skripsi ini. 
Selanjutnya, terima kasih penulis juga ucapkan kepada seluruh Dosen 
dan Asisten Dosen serta karyawan dan karyawati di lingkungan Fakultas 
Ushuluddin, Filsafat dan Politik UIN Alauddin Makassar yang telah banyak 
memberikan kontribusi ilmiah sehingga dapat membuka cakrawala berpikir 
penulis selama masa studi. 
Penulis juga mengucapkan terimakasih yang setulus-tulusnya kepada 
seluruh kakak penulis: Sayyid Hasyim al-Mahdali, Sayyid Abdullah al-Mahdali, 
Syarifah Faizah al-Mahdali, Syarifah Nurhuda al-Mahdali, Syarifah Fuziyah al-
Mahdali, dan Syarih Rahmah al-Mahdali, yang tak henti-hentinya mendukung 
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Penulis juga mengucapkan terima kasih kepada para guru penulis di 
pondok pesantren Nurul As’Adiyyah Callaccu Sengkang, yang telah mendidik 
penulis semasa di sekolah, terkhusus kepada Ayahanda Pimpinan Pondok 
Pesantren Gurutta K.H. Riadi Hamda bersama dengan Istri beliau yang penulis 
sendiri menganggapnya sebagai orang tua penulis. Betupula kepada Ayahanda 
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Gurutta Zurdin Zainal dan Istri beliau yang juga penulis anggap sebagai orang 
tua sendiri. Serta sahabat-sahabat Mahasiswa Tafsir Hadis Khusus Angkatan ke 
IX “Karena Berbeda Kita Bersama”, canda dan tawa, suka dan duka yang telah 
dilalui, semoga ukiran kenangan indah tidak luntur ditelan masa. Juga pada 
Terima kasih juga buat keluarga besar SANAD TH (Tafsir Hadis) Khusus 
Makassar yang telah memberikan masukan dalam proses penyelesaian skripsi ini. 
Terikasih kepada seluruh pengurus SANAD TH (Tafsir Hadis) Khusus Makassar  
periode 2016.  
Akhirnya, penulis mengucapkan terima kasih kepada semua pihak yang 
tidak sempat disebutkan namanya satu persatu, semoga bantuan yang telah 
diberikan bernilai ibadah di sisi-Nya, dan semoga Allah swt. senantiasa meridai 
semua amal usaha yang peneliti telah laksanakan dengan penuh kesungguhan 
serta keikhlasan. Pada kenyataannya, walaupun menerima banyak bantuan dari 
berbagai pihak, pada dasarnya yang bertanggung jawab terhadap tulisan ini 
adalah penulis sendiri. Terakhir penulis harus sampaikan penghargaan kepada 
mereka yang membaca dan berkenan memberikan saran, kritik atau bahkan 
koreksi terhadap kekurangan dan kesalahan yang pasti masih terdapat dalam 
skripsi ini. Semoga dengan saran dan kritik tersebut, skripsi ini dapat diterima 
dikalangan pembaca yang lebih luas lagi di masa yang akan datang. Semoga 
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A. Transliterasi Arab-Latin 
Daftar huruf bahasa Arab dan transliterasinya ke dalam huruf Latin 
dapat dilihat pada tabel berikut: 
1. Konsonan  
Huruf Arab Nama Huruf Latin Nama ا alif  tidak dilambangkan  tidak dilambangkan  ب  ba  B  Be  ت  ta  T  Te  ث  s\a  s\  es (dengan titik di atas)  ج  jim J  Je  ح  h}a  h}  ha (dengan titik di bawah)  خ  kha  Kh  ka dan ha  د  dal  D  De  ذ  z\al  z\  zet (dengan t itik di atas)  ر  ra  R  Er  ز  zai  Z  Zet  س  sin  S  Es  ش  syin  Sy  es dan ye  ص  s}ad  s}  es (dengan titik di bawah)  ض  d}ad  d}  de (dengan titik di bawah)  ط  t}a  t}  te (dengan titik di bawah)  ظ  z}a  z}  zet (dengan titik di bawah)  ع  ‘ain  ‘  apostrof terbalik  غ  gain  G  Ge  ف  fa  F  Ef  ق  qaf  Q  Qi  ك  kaf  K  Ka  ل  lam  L  El  م  mim  M  Em  ن  nun  N  En  و  wau  W  We  ـﻫ  ha  H  Ha  ء  hamzah ’  Apostrof  ى  ya  Y  Ye   
Hamzah (ء) yang terletak di awal kata mengikuti vokalnya tanpa diberi 




Vokal bahasa Arab, seperti vokal bahasa Indonesia, terdiri atas vokal 
tunggal atau monoftong dan vokal rangkap atau diftong. 
Vokal tunggal bahasa Arab yang lambangnya berupa tanda atau 






Vokal rangkap bahasa Arab yang lambangnya berupa gabungan antara 






  َﻒْﻴَﻛ : kaifa 
  َلْﻮَﻫ : haula 
3. Maddah 
Maddah atau vokal panjang yang lambangnya berupa harakat dan 







 Contoh:  َتﺎَﻣ : ma>ta ﻰََﻣر : rama> 
  َﻞْﻴِﻗ : qi>la 
Nama Huruf Nama Tanda fath}ah  a a  َا kasrah  i i  ِا d}ammah u u  ُا 
Nama  Huruf Latin Nama  Tanda  fath}ah  dan ya>’ ai a dan i  َْﻰـ  fath}ah dan wau au a dan u  َْﻮـ 
Nama  Harakat dan Huruf dan  Nama  
fath}ah dan alif atau ya>’  َ ... ا  َ... | ى
d}ammah dan wau   ـُﻮ
a> 
u> 
a dan garis di atas kasrah dan ya>’  i> i dan garis di atas u dan garis di atas 
ﻰـ 
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 ُتُْﻮَﳝ : yamu>tu 
4. Ta>’ marbu>t}ah 
Transliterasi untuk ta>’ marbu>t}ah ada dua, yaitu: ta>’ marbu>t}ah yang 
hidup atau mendapat harakat fath}ah, kasrah, dan d}ammah, transliterasinya 
adalah [t]. Sedangkan ta>’ marbu>t}ah yang mati atau mendapat harakat sukun, 
transliterasinya adalah [h]. 
Kalau pada kata yang berakhir dengan ta>’ marbu>t}ah diikuti oleh kata 
yang menggunakan kata sandang al- serta bacaan kedua kata itu terpisah, 
maka ta>’ marbu>t}ah itu ditransliterasikan dengan ha (h). 
Contoh:  َر ُﺔَﺿْو  ِلﺎَﻔْﻃَﻷا  : raud}ah al-at}fa>l  ُﺔَﻨْـﻳِﺪَﻤَْﻟا ﺔَﻠِﺿﺎَﻔَْﻟا  ُ◌  : al-madi>nah al-fa>d}ilah ﺔَﻤْﻜِْﳊَا  ُ◌  : al-h}ikmah 
5. Syaddah (Tasydi>d) 
Syaddah atau tasydi>d yang dalam sistem tulisan Arab dilambangkan 
dengan sebuah tanda tasydi>d (  ّــ ), dalam transliterasi ini dilambangkan 
dengan perulangan huruf (konsonan ganda) yang diberi tanda syaddah. 
Contoh:  َﺎﻨﱠَﺑر : rabbana>  َﺎﻨْﻴﱠَﳒ : najjaina>  ّﻖََْﳊا  ُ◌  : al-h}aqq  َﻢِّﻌُـﻧ : nu“ima  ﱞوُﺪَﻋ : ‘aduwwun Jika huruf ى ber-tasydid di akhir sebuah kata dan didahului oleh huruf 
kasrah ( ّﻰِـــــ), maka ia ditransliterasi seperti huruf maddah menjadi i>. 
Contoh:  ﱞﻰِﻠَﻋ : ‘Ali> (bukan ‘Aliyy atau ‘Aly)  ﱞﰉَﺮَﻋ : ‘Arabi> (bukan ‘Arabiyy atau ‘Araby) 
6. Kata Sandang 
Kata sandang dalam sistem tulisan Arab dilambangkan dengan huruf لا 
 (alif lam ma‘arifah). Dalam pedoman transliterasi ini, kata sandang 
ditransliterasi seperti biasa, al-, baik ketika ia diikuti oleh huruf syamsiyah 
maupun huruf qamariyah. Kata sandang tidak mengikuti bunyi huruf langsung 
yang mengikutinya. Kata sandang ditulis terpisah dari kata yang 
mengikutinya dan dihubungkan dengan garis mendatar (-). 
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Contoh:  ُﺲْﻤﱠﺸَﻟا : al-syamsu (bukan asy-syamsu) ﺔََﻟﺰْﻟﱠﺰَﻟا  ُ◌  : al-zalzalah (az-zalzalah) ﺔَﻔَﺴْﻠَﻔَْﻟا  ُ◌  : al-falsafah  ُدَﻼﺒَْﻟا : al-bila>du 
7. Hamzah 
Aturan transliterasi huruf hamzah menjadi apostrof (’) hanya berlaku 
bagi hamzah yang terletak di tengah dan akhir kata. Namun, bila hamzah 
terletak di awal kata, ia tidak dilambangkan, karena dalam tulisan Arab ia 
berupa alif. 
Contoh:  َنْوُﺮُْﻣϦَ : ta’muru>na  ُعْﻮﱠـﻨَﻟا : al-nau‘  ٌءْﻲَﺷ : syai’un  ُتْﺮُِﻣأ : umirtu 
8. Penulisan Kata Arab yang Lazim Digunakan dalam Bahasa Indonesia 
Kata, istilah atau kalimat Arab yang ditransliterasi adalah kata, istilah 
atau kalimat yang belum dibakukan dalam bahasa Indonesia. Kata, istilah atau 
kalimat yang sudah lazim dan menjadi bagian dari perbendaharaan bahasa 
Indonesia, atau sering ditulis dalam tulisan bahasa Indonesia, atau lazim 
digunakan dalam dunia akademik tertentu, tidak lagi ditulis menurut cara 
transliterasi di atas. Misalnya, kata al-Qur’an (dari al-Qur’a>n), alhamdulillah, 
dan munaqasyah. Namun, bila kata-kata tersebut menjadi bagian dari satu 
rangkaian teks Arab, maka harus ditransliterasi secara utuh. Contoh: 
Fi> Z{ila>l al-Qur’a>n 
Al-Sunnah qabl al-tadwi>n 
9. Lafz} al-Jala>lah (ﷲ) 
Kata “Allah” yang didahului partikel seperti huruf jarr dan huruf 
lainnya atau berkedudukan sebagai mud}a>f ilaih (frasa nominal), ditransliterasi 
tanpa huruf hamzah. 
Contoh:  ُﻦْﻳِد  ِﷲ  di>nulla>h   ِƅʪِ billa>h   
Adapun ta>’ marbu>t }ah di akhir kata yang disandarkan kepada lafz} al-
jala>lah, ditransliterasi dengan huruf [t]. Contoh:  ُﻫ ْﻢ  ِْﰲ  ِﺔَْﲪَر  ِﷲ     hum fi> rah}matilla>h 
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10. Huruf Kapital 
Walau sistem tulisan Arab tidak mengenal huruf kapital (All Caps), 
dalam transliterasinya huruf-huruf tersebut dikenai ketentuan tentang 
penggunaan huruf kapital berdasarkan pedoman ejaan Bahasa Indonesia yang 
berlaku (EYD). Huruf kapital, misalnya, digunakan untuk menuliskan huruf 
awal nama diri (orang, tempat, bulan) dan huruf pertama pada permulaan 
kalimat. Bila nama diri didahului oleh kata sandang (al-), maka yang ditulis 
dengan huruf kapital tetap huruf awal nama diri tersebut, bukan huruf awal 
kata sandangnya. Jika terletak pada awal kalimat, maka huruf A dari kata 
sandang tersebut menggunakan huruf kapital (Al-). Ketentuan yang sama juga 
berlaku untuk huruf awal dari judul referensi yang didahului oleh kata sandang 
al-, baik ketika ia ditulis dalam teks maupun dalam catatan rujukan (CK, DP, 
CDK, dan DR). Contoh: 
Wa ma> Muh}ammadun illa> rasu>l 
Inna awwala baitin wud}i‘a linna>si lallaz\i> bi Bakkata muba>rakan 
Syahru Ramad}a>n al-laz\i> unzila fi>h al-Qur’a>n 
Nas}i>r al-Di>n al-T{u>si> 
Abu>> Nas}r al-Fara>bi> 
Al-Gaza>li> 
Al-Munqiz\ min al-D}ala>l 
Jika nama resmi seseorang menggunakan kata Ibnu (anak dari) dan 
Abu> (bapak dari) sebagai nama kedua terakhirnya, maka kedua nama terakhir 








B. Daftar Singkatan 
Beberapa singkatan yang dibakukan adalah: 
swt. = subh}a>nahu> wa ta‘a>la>  
saw. = s}allalla>hu ‘alaihi wa sallam 
Abu> al-Wali>d Muh}ammad ibn Rusyd, ditulis menjadi: Ibnu Rusyd, Abu> al-Wali>d Muh}ammad (bukan: Rusyd, Abu> al-Wali>d Muh}ammad Ibnu) 
Nas}r H{a>mid Abu> Zai>d, ditulis menjadi: Abu> Zai>d, Nas}r H{a>mid (bukan: Zai>d, Nas}r H{ami>d Abu>) 
ix  
a.s. = ‘alaihi al-sala>m 
Cet. = Cetakan 
t.p. = Tanpa penerbit 
t.t. = Tanpa tempat 
t.th. = Tanpa tahun 
t.d = Tanpa data 
H = Hijriah 
M = Masehi 
SM = Sebelum Masehi 
QS. …/…: 4 = QS. al-Baqarah/2: 4 atau QS. A<li ‘Imra>n/3: 4 
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Skripsi ini berjudul “Telaah Kritis Muqa>mah dalam al-Qur’an (Suatu Kajian Tah}li@li@ Terhadap QS Fa>t}ir/35: 35). Oleh karena itu, yang menjadi rumusan masalah dari penelitian ini adalah, 1) Bagaimana deskripsi pemahaman para sufi terhadap maqa>mah. 2) Bagaimana konvergensi pemahaman para sufi dengan kandungan makna maqa>mah dalam QS Fa>t}ir/35: 35, 3) Bagaimana urgensi maqa>mah dalam QS Fa>t}ir/35: 35, 3. 
Untuk menjelaskan masalah tersebut, maka manh}aj penelitian dalam skripsi ini menggunakan metode tah}li>li>. jenis penelitian ini termasuk dalam kualitatif dan sumber data didasarkan pada penelitian kepustakaan (library research). Sedangkan pendekatan pendekatan yang digunakan mencakup pendekatan tafsir yang terbagi atas dua bagian yaitu interpretasi linguistic dan interpretasi sistemis, dan pendekatan sufistik/tasawuf. 
Dari hasil penelitin ini menunjukkan ahwa 1) Para sufi memahami maqa>mah sebagai tahapan ataupun jalan yang harus ditempuh oleh seorang sa>lik untuk sampai pada tingkat tertinggi di kehidupan spiritual, hal ini bertujuan agar seorang hamba lebih dekat kepada Allah. 2) Kandungan makna QS Fa>t}ir/35: 35 dapat bermakna surge yang ditempati oleh tiga golongan manusia yang dipilih oleh Allah, dapat pula bermakna sebuah keadaan, kedudukan yang dialami oleh manusia di dunia yang mendekatkan diri kepada Allah di mana mereka merasa tentram dan tidak merasa letih dan lesu karena usaha dalam mendekatkan diri kepada Allah. 3) Ungensi maqa>mah  dalam QS Fa>t}ir/35: 35 dalah, pertama: panda kandungan makna ayat ini menjadi dalil penguat terhadap landasan hukum tingkatan maqa>mah yang telah ditetapkan oleh para sufi, kedua: menginformasikan kepada manusia bahwa orang-orang yang mendekatkan diri kepada Allah akan menempati keadaan yang tentram dimana mereka di dalamnya tidak merasa keletihan maupun keletihan yang biasa di alami dalam urusan dunia. Ketiga: pada kandungan ayat ini juga menuntuk untuk lebih menyucikan hati, karena dengar bersihnya hati akan terpancara cahaya kearifan dari dalam hati, sehingga berdampak pada setiap sifat dan tingkah laku. 




A. Latar Belakang Masalah 
Pada kajian teori kesufian, banyak ditemukan konsep-konsep tasawuf 
lahir dari al-Qur’an. Bahkan, hampir semua teorinya berasal dari al-Qur’an, 
karena pada dasarnya al-Qur’an penuh dengan gambaran dan anjuran untuk hidup 
menjadi sufi, sekaligus sebagai sumber utama dari ajaran praktek tasawuf. 
Seperti halnya konsep maqa>mah 1, Jika ditelaah lebih jauh, kata ini di dalam al-
Qur’an mempunyai konteks yang berbeda-beda. Menurut Media Zainul Bahri, 
kata ini kemudian digunakan sebagai istilah oleh para sufi untuk menunjukkan 
kedudukan maupun tingkat seorang hamba di hadapan Allah swt.2 
Berdasarkan tinjauan awal peneliti, pada umumnya kata maqa>mah dalam 
al-Qur’an bermakna konkret. Seperti halnya pada QS al-Baqarah/2: 125 yang 
menggunakan frasa  ِماَق ҧم  َﲓِه ஈَرْˊ Үا  yaitu batu yang dipakai tempat berpijak Ibrahim ketika beliau kembali membangun Ka’bah.3  ْذ Үاَو َاﻨْﻠَﻌَﺟ  َْتَْ̿بࠠلǫ  ًَةبَا˞َم  ِساҧﻨِّﻠ̥ ًاْ̲مҫǫَو اوُذ ِ ҧࠠﲣǫَو ﻦِم  ِماَق ҧم  ِه ஈَرْˊ Үا َْﲓ  Ҥﲆَصُم  َԷْدِهَعَو  َٰﱃ Үا  َْﲓِه ஈَرْˊ Үا  َليِﻌ ஈـ َْﲰ Үاَو نҫǫ اَرِّهَﻃ  َِْﱴَ̿ب  َﲔِِفئا ҧطِﻠ̥  َﲔِفِك ஈـ َْﻌࠠلǫَو  ِعҧك Ҩرࠠلǫَو  ِدوُج Ҩسࠠلǫ   
Terjemahnya:  
Dan (ingatlah), ketika Kami menjadikan rumah (Ka’bah) tempat berkumpul dan tempat yang aman bagi manusia. Dan jadikanlah maqam Ibrahim 
                                            
1Media Zainul Bahri, Menembus Tirai Kesendiriannya: Mengurai Maqa>mat dan Ah}wa>l dalam Tradisi Sufi (Cet. I; Jakarta: Penada, 2005), h. 1. Bandingkan dengan: Amatullah Armstrong, Kunci Memasuki Dunia Tasawuf: Khazanah Istilah Sufi (Bandung: Mizan, 1998), h. 175.  
2Lihat: Media Zainul Bahri, Menembus Tirai Kesendiriannya: Mengurai Maqa>mat dan Ah}wa>l dalam Tradisi Sufi, h. 32. 
3Ah}mad Mus}t}a@fa al-Mara>gi@@, Tafsi>r al-Mara>gi@@, Juz 1 ( Cet. I; Mesir, Mustafa> al-Ba<bi> al-Halabi>, 1465 H/ 1946 M), h. 203. Bandingkan dengan: Muhammad, Tarekat, Maqa>m dan Ah}wa>l dalam ProsesTransformasi Menuju Manusia Paripurna, Islamic Studies Journal 3, no. 2 (2015): h. 29. 
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(Tempt nabi Ibrahim a.s. berdiri ketika membangun Ka’bah) itu tempat salat. Dan telah Kami perintahkan kepada Ibrahim dan Ismail, "Bersihkanlah rumah-Ku untuk orang-orang yang tawaf, orang yang iktikaf, orang yang rukuk dan orang yang sujud."4 
Ah}mad Mus}t}a>fa al-Mara>gi menjelaskan kalimat اوُذ ِ ҧࠠﲣǫَو ﻦِم  ِماَق ҧم  َْﲓِه ஈَرْˊ Үا  Ҥﲆَصُم yakni tujuan disebutkannya perintah ini adalah untuk menarik perhatian 
pembaca atau pendengar al-Qur’an yang terkena sasaran perintah tersebut. 
Seakan-akan perintah ini disampaikan langsung kepada mereka. Sehingga jiwa 
orang yang terkena panggilan tersebut menyadari bahwa perintah ini juga 
ditujukan kepada mereka sebagaimana ditujukan kepada mereka nenek moyang 
mereka, yaitu Ibrahim. Perintah ini pun secara terus-menerus berlaku hingga 
akhir zaman.5 
Seperti pula pada QS al-Isra>’/17: 79. Pada ayat ini disebutkan  اًماَقَم  ًدوُمْح ҧما  
yaitu tempat pemberi syafaat yang terbesar disaat pengadilan Tuhan, di mana 
tidak ada seorang pun kecuali di bawah panji Rasulullah saw.6 
اًدوُمْحَم اًماَقَم َكҨ بَر ََكثَﻌَْبي ْنҫǫ َﴗَع َ َߵ  ًَߧِفԷَ ِهِب ْد ҧˤ َََﳤف ِلْيҧ ﻠ̥ا َﻦِمَو 
Terjemahnya: 
Dan pada sebagian malam, laksanakanlah salat tahajud (sebagai satu ibadah) sebagai tambahan bagimu: mudah-mudahan Tuhanmu mengangkatmu ke tempat yang terpuji.7 
Ibnu Jari@r mengatakan, kebanyakan ulama berpendapat bahwa maqa>m 
mah}mu>d itulah tempat yang akan diduduki oleh Nabi saw. pada hari kiamat, 
untuk memberi syafaat kepada umat manusia, dengan maksud Tuhan akan 
memperlihatkan kepada mereka betapa hebat kedahsyatan yang akan mereka 
                                             
5Ah}mad Mus}t}a@fa al-Mara>gi@, Tafsi>r al-Mara>gi@, Juz 1, h. 203. 
6Ah}mad Mus}t}a@fa al-Mara>gi@, Tafsi>r al-Mara>gi@, Juz 15, h. 84. 
7Kementerian Agama RI, al-Qur’an dan Terjemahnya (Jakarta: PT. Tehazed, 2010), h. 23. 
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alami pada hari itu.8 Masih banyak ayat lain yang juga memiliki konteks yang 
berbeda dari dua ayat di atas. 
Peneliti kemudian memilih QS Fa>t}ir/35: 35 sebagai ayat utama karena 
pada ayat ini disebutkan kata da>r al-muqa>mah yang menunjuk pada surga yaitu 
tempat ketenangan batin. Hal ini tentu akan sangat berkaitan erat dengan 
maqa>mah yang dipahami oleh para sufi yang merupakan tahapan untuk meraih 
ketenangan batin yang hakiki. Yang menarik kemudian, pada ayat ini terdapat 
pengulangan kata اﻨ ّ̑سﳝ  (menyentuh kami), yang menunjuk pada   ﺐصﻧ yang 
bermakna keletihan, baik akibat terik matahari atau sengatan dingin maupun 
aneka sebab kesukaran yang dialami, yang kedua menunjuk pada  بوﻐل yang 
bermakna kelesuan atau keletihan akibat kerja keras mencari rezki atau 
semacamnya. Menurut M. Quraish Shihab pengulangan kata tersebut guna lebih 
memantapkan ketiadaan keletihan dan kelesuan terhadap tiga golongan orang-
orang yang disebutkan pada ayat sebelumnya, yang mempunyai tingkatan 
keimanan yang berbeda-beda.9 Kedua kata ini menunjuk pada konteks duniawi 
dan tidak menunjuk pada konteks ukhrawi sehingga sangat mempunyai korelasi 
kuat terhadap pemahaman para sufi terhadap maqa>mah yang bersifat duniawi. 
Sekalipun kandungan makna da>r al-muqa>mati pada ayat ini menunjuk 
pada makna konkret yaitu surga, secara substansi juga dapat bermakna abstrak 
yaitu tempat ketenangan batin. Hal ini sejalan dengan riwayat di dalam 
penafsiran al-Mara>gi pada akhir penjelasannya terhadap ayat ini bahwa al-Rabi’ 
bin Khaisamah adalah orang yang di waktu malam bangun melakukan salat, 
                                            8Lihat: Abu> Ja’far Muh}ammad bin Jari>r bin Yazi>d bin Kas\i>r bin G}a>lib al-A<mali al-T}abari>, Tafsi>r al-Tabari>: Ja>mi’ al-Baya>n ‘An Ta’wi>l A<yah al-Qur’a>n, Juz 15 (Cet. I; t.tp: Da>r Hijr, 1422 H/ 2001 M), h. 45. Lihat juga: Ah}mad Mus}t}a@fa al-Mara>gi@, Tafsi>r al-Mara>gi@, Juz 15, h. 74. 
9M. Quraish Shihab, Tafsir Al-Misbah: Pesan, Kesan dan Keserasian Al-Qur’an, vol. 2 (Jakarta:  Lentera Hati, 2002), h. 479. 
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sedang siangnya berpuasa. Orang berkata kepadanya, "Kamu telah meletihkan 
dirimu." Maka jawabnya, "Justru di situlah kuperoleh kenikmatan diriku."10 
Sedangkan menurut al-Ra>zi, da>r al-muqa>mati pada ayat ini merupakan 
isyarat bahwa dunia merupakan tempat seorang mukallaf menetap dan berpindah 
atau dengan kata lain dunia hanya merupakan tahapan dalam menuju 
kesempurnaan.11 Dengan demikian kandungan makna da>r al-muqa>mati pada ayat 
ini sangat erat kaitannya dengan konsep maqa>mah para sufi yang juga bermakna 
abstrak. 
Konsep maqa>mah dalam kajian tasawuf secara teori dianggap sebagai 
persoalan yang cukup krusial, para sufi banyak memberikan perhatiannya pada 
porsi ini, yaitu dengan memberikan jalan yang dapat dilalui oleh para sa>lik12 
dalam melakukan perjalanan spiritual. 
Seperti halnya Rabi’ah al-Adawiyah yang terlah mengajarkan kepada 
manusia bahwa hidup adalah cinta, cinta kepada semua manusia, bahkan kepada 
seluruh alam, karena manusia dan seluruh alam merupakan ciptaan Tuhan.13 
Sehingga dalam konsep maqa>mah, Rabi’ah menjadikan mah}abbah, sebagai 
puncah terakhir dari perjalanan spiritual. tahapan-tahapan konsep maqa>mah-nya 
antara lain: taubat, zuhud, rida, mura>qabah, dan yang terakhir adalah mah}abbah.14 
                                            10Ah}mad Mus}t}a@fa al-Mara>gi@, Tafsi>r al-Mara>gi@, Juz 22, h. 131. 
11Abu> ‘Abdullah Muhammad bin ‘Amr bin al-H}a>san bin al- H}usai>n al-Taimi> al-Ra>zi>, Mafa>ti>h al-Gai>b: al-Tafsi>r al-Kabi>r, Juz 26 (Cet. III; Bairu>t: Da>r Ih}ya>’ al-Tura>s\ al-‘Arabi@, 1420 H), h. 241. 
12Sa>lik ialah istilah yang diberikan kepada penempuh jalan spiritual, Lihat: Media Zainul Bahri, Menembus Tirai Kesendiriannya: Mengurai Maqa>mat dan Ahwa>l dalam Tradisi Sufi, h. 5. 
13Lihat: Abd Halim Rofi’ie, Cinta Ilahi: Menurut al-Gazali dan Rabi’ah al-Adawiyah (Cet. I; Jakarta: PT. Raja Grapindo Persada, 1997), h. 52. 
14Lihat: Abd Halim Rofi’ie, Cinta Ilahi: Menurut al-Gazali dan Rabi’ah al-Adawiyah, h. 52-75. 
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Berbeda halnya dengan Syekh Abu> Nas}r al-Sarra>j, yang menganggap 
maqa>mah adalah kedudukan spiritual, yaitu kedudukan seorang hamba di 
hadapan Allah swt. Dari hasil ibadah, muja>hadah (perjuangan spiritual), riya>d}ah 
(latihan spiritual) dan konsentrasi diri untuk mencurahkan segala-galanya hanya 
untuk Allah swt.15 Kemudian Syekh Abu> Nas}r memberikan rumusan tingkatan 
maqa>m yaitu: tobat, wara>’, zuhud, kefakiran dan sifat orang-orang fakir, sabar, 
tawakal, rid}a dan sifat pelakunya.16 
Dari dua pandangan sufi di atas mengenai tingkatan maqa>mah, memiliki 
perbedaan yang cukup signifikan. Belum lagi jika melihat pandangan Ima>m al-
Gaza>li dan beberapa sufi lainnya yang sedikit banyaknya juga mempunyai sudut 
pandang yang berbeda dari kedua sufi tersebut. Hal ini disebabkan karena tidak 
satupun dalil al-Qur’an maupun hadis yang menyebutkan secara spesifik 
tingkatan maqa>mah yang harus dilalui oleh para sa>lik,17 para sufi hanya 
berangkat dari pengalaman spiritual yang telah mereka lalui lalu kemudian 
memberikan langkah-langkah yang dapat ditempuh untuk sampai kepada puncak 
kesufian melalui dengan contoh perjalanan spiritualnya. Konsekuensi dari tidak 
adanya dalil yang secara spesifik menegaskan tingkatan itu, mengakibatkan 
banyaknya aliran-aliran dalam tasawuf. Belum lagi teori-teori yang di paparkan 
oleh sufi tidak menjamin seorang sa>lik dapat melakukan perjalanan spiritual, ini 
                                            15Abu Nas}r al-Sarra>j al-T}usi>, al-Luma’ fi> al-Tas}awwu>f, terj. Wasmukan dan Samson Rahman, Al-Luma’; Rujukan Lengkap Ilmu Tasawuf (Cet. III; Surabaya: Risalah Gusti, 2002), h. 87. 
16Lihat: Abu Nas}r al-Sarra>j al-T{usi, al-Luma’ fi> al-Tas}awwu>f, terj. Wasmukan dan Samson Rahman, Al-Luma’; Rujukan Lengkap Ilmu Tasawuf, h. 90-111. Bandingkan dengan Media Zainul Bahri, Menembus Tirai Kesendiriannya: Mengurai Maqa>mat dan Ahwa>l dalam Tradisi Sufi, h. 45-83. 
17Asnawiyah, Maqa>m dan Ah}wa>l: Makna dan Hakikatnya dalam Pendakian Menuju Tuhan. Substantia 16,  no 1. ( 2014): h. 81. 
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disebabkan tasawuf berkaitan dengan z\auk (perasaan), dan dibutuhkannya 
seorang mursyid 18 selaku pembimbing dalam melakukan perjalanan spiritual. 
Boleh jadi pula perbedaan tingkatan-tingkatan maqa>mah yang dipaparkan 
oleh para sufi ini, hanya merupakan bahasa ma>jaz19, yaitu bahasa kiasan untuk 
memberikan kesan rasa ingin tahu terhadap orang-orang yang mengkaji tentang 
teorinya, sehingga dengan rasa ingin tahu itu sesorang akan berusaha melakukan 
perjalanan spiritual. 
Dari persoalan inilah peneliti merasa perlu untuk menelaah secara kritis 
kembali urgensi maqa>mah di dalam al-Qur’an, yang lebih spesifik pada QS 
Fa>t}ir/35: 35 yang dikonvergensikan dengan pemahaman para sufi terhadap 
maqa>mah sehingga melahirkan suatu tinjauan baru terhadap konsep maqa>mah. 
B. Rumusan Masalah 
Berdasarkan uraian latar belakang yang telah dikemukakan di atas, maka 
masalah pokok yang menjadi pembahasan untuk diteliti dalam kajian skripsi ini 
adalah menelaah secara kritis maqa>mah dalam al-Qur’an. 
Untuk lebih terarahnya pembahasan skripsi ini, maka peneliti menyusun 
rumasan masalah antara lain: 
1. Bagaimana deskripsi pemahaman para sufi terhadap maqa>mah? 
                                            18Mursyid adalah istilah yang digunakan oleh para sufi untuk menunjuk seorang guru sebagai penunjuk maupun pembimbing jalan spiritual. Bimbingan  dan  tuntunan  seorang  guru  yang  benar-benar menguasai  tasawuf  ini  mutlak  dibutuhkan,  sebab  mereka  memiliki sesuatu  yang  tidak  dimiliki  oleh  orang  yang  sekadar  pandai  ilmu tasawuf yang  belum  menjadi  seorang  praktisi  tasawuf. Rosidi, Konsep Maqa>ma>t dalam Tradisi Sufistik K. H. Ahmad Asrori Al-Ishaqi, Jurnal Tasawuf dan Pemikiran Islam,  Teosofi 4, no. 1. (2014): h. 37. Bandingkan dengan: Zai>n  al-Di>n Abd al-Rau>f al-Muna>wi>, al-Taysi>r  bi  al-S}arh}  Jami>‘ al-Sag}i>r, Juz 2 (Riya>d: Maktabah Imam Syafi’i>, 1988), h. 1063. 
19Maja>z adalah makna yang berbeda dari makna hakikat (kalimat yang pada mulanya digunakan dari arti yang ditetapkan oleh pengguna bahasa dan yang terlintas pertama kali dalam benak jika kata tersebut terucapkan) karena adanya indikator yang mengalihkannya dari makna tersebut. Lihat: M. Quraish Shihab, Kaidah Tafsir: Syarat, Ketentuan, dan Aturan yang Patut Anda Ketahui dalam Memahami Ayat-Ayat al-Qur’an (Cet. I; Tangerang: Lentera Hati, 2013), h. 113. 
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2. Bagaimana konvergensi pemahaman para sufi dengan kandungan 
makna maqa>mah dalam QS Fa>t}ir/35: 35>? 
3. Bagaimana ungensi maqa>mah  dalam QS Fa>t}ir/35: 35? 
C. Pengertian Judul dan Ruang Lingkup Penelitian  
Judul skripsi ini adalah “Telaah Kritis Maqa>mah dalam al-Qur’an (Suatu 
Analisis Tah}li@li@ Terhadap QS Fa>t}ir/35: 35”. Sebagai langkah awal untuk 
membahas isi skripsi ini, agar tidak terjadi kesalahpahaman maka peneliti 
memberikan uraian dari judul penelitian ini, sebagai berikut: 
1. Maqa>mah. 
Adapun yang dimaksud Maqa>mah dalam penelitian ini adalah tahapan 
maupun derajat kedekatan seorang hamba untuk mencapai puncak keridaan-Nya.  
Dapat pula berupa aspek pengetahuan ketuhanan yang berupa kesadaran 
permanen yang dicapai oleh jiwa.20 
Dengan demikian, telaah kritis maqa>mah dalam penelitian ini adalah  
mengkaji konsep maqa>mah di dalam QS Fa>t}ir/35: 35 yang dikonvergensikan 
dengan pemahaman para sufi terhadap maqa>mah dengan cara mendalam, tegas 
dan tajam, sehingga dari hasil telaah itu dapat ditarik tinjauan baru terhapad 
konsep maqa>mah. 
2. Tah}li@li@. 
Secara leksikal kata tah}li@li@ merupakan bentuk ism al-mas}dar dari akar 
kata  ّﻞﺣ yang mempunyai beragam makna,  dan semuanya menunjuk pada makna 
dasar terbukanya sesuatu.21 Sedangkan secara operasional metode ini berusaha 
                                            20Totok Jumantoro dan Samsul Munir Amin, Kamus Ilmu Tasawuf (Cet. I; T.tp: Amzah, 2005), h. 136-137. Bandingakan dengan: Asnawiyah, Maqa>m dan Ah}wa>l: Makna dan Hakikatnya dalam Pendakian Menuju Tuhan, h. 81. dan : al-Qusyairi, Risa>lah al-Qusyairiyah fi@ ‘Ilm al-Tas}awwuf  (Kairo: Da>r al-Khai>r, t.th.), h. 35. dan: Tim Penyusun MKD lain Sunan Ampel Surabaya, Akhlak Tasawuf (Surabaya: IAIN Sunan Ampel Pres. 2011), h. 262. 
21Abu Al-H}usai>n Ah}mad bin Fa>ris bin Zakariya, Mu’jam Maqa>yi>s al-Lugah, Juz 2 (t.tp.: Da>r al-Fikr, 1319 H/1979 M), h. 20. 
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menjelaskan kandungan ayat-ayat al-Qur’an dari berbagi seginya, sesuai dengan 
pandangan, kecenderungan, dan keinginan mufassir yang dihidangkannya secara 
runtut sesuai dengan perurutan ayat-ayat dalam mushaf.22 Metode ini memiliki 
beragam corak23, sesuai dengan kehendak mufasir, ada yang menekankan pada 
kebahasaan, hukum, sosial budaya, filsafat dan lain-lain. 
Sehingga dalam konteks ini, peneliti berusaha menyelidiki dan mengurai 
kandungan makna maqa>mah yang terdapat pada QS Fa>t}ir/35: 35 dengan 
menggunakan metode pendekatan penafsiran secara tah}li@li@ dan mencoba menilik 
dari berbagai aspek secara kritis untuk menarik makna sebaganyak mungkin. 
Berdasarkan beberapa pengertian istilah yang terdapat dalam judul kajian 
ini, maka ruang lingkup pembahasan pada penelitian ini dioperasionalkan pada 
QS Fa>t}ir/35: 35 secara tah}li@li@ yang berkenaan dengan maqa>mah. 
D. Kajian Pustaka. 
Sejauh pengamatan dan hasil pembacaan penulis, belum ada literatur 
yang secara spesifik membahas makna konsep maqa>mah. Terlebih lagi yang 
berfokus pada QS Fa>t}ir/35: 35 mengenai maqa>mah. Dari kenyataan itulah, 
penulis termotivasi untuk mengkaji lebih jauh mengenai masalah tersebut. 
Buku al-Luma’: Rujukan Lengkap Ilmu Tasawuf, karya Abu Nas}r al-
Sarra>j juga mengurai tingkatan maqa>mah, namun tidak mengkaji secara 
                                            22M. Quraish Shihab, Kaidah Tafsir: Syarat, Ketentuan dan Aturan yang Patut Anda Ketahui dalam Memahami Ayat-Ayat al-Qur’an, h. 378. Bandingkan dengan: Abd. Muin Salim, dkk, Metodologi Penelitian Tafsi>r Maud}u>’i> (Yogyakarta: Pustaka al-Zikra, 2011), h. 38. Dan : M. Quraish Shihab, Membumikan Al-Qur’an: Fungsi dan Peran Wahyu dalam Kehidupan Masyarakat (Cet. I; Bandung: PT. Mizan Pustaka, 2013), h. 129-130. 
23Ada beberapa macam metode dan corak penafsiran al-Qur’an. Abdul Hay al-Farma>wi membaginya menjadi empat, yaitu analitis, komparatif, global, dan tematik (penetapan topik). Metode tersebut bermacam-macam coraknya, salahsatunya adalah corak tasawuf. Lihat: Abd Hay al-Farmawi, al-Bida>yah fi> al-Tafsi>r al-Maud}u>’i> (Kairo: al-H}ad}irah al-‘Arabiyyah, 1977), h. 23-24. Lihat juga: M. Quraish Shihab, Rasionalitas al-Qur’an: Studi Kritis atas Tafsi>r al-Mana>r (Jakarta: Lentera Hati, 2006), h. 24-25. dan: M. Quraish Shihab, Wawasan al-Qur’an Tafsir Tematik atas Pelbagai Persoalan Umat (Bandung: Mizan, 2007), h. 15-16. 
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mendalam kandungan makna tentang maqa>mah,  buku ini kemudian dikaji 
oleh Media Zainul Bahri Menembus Tirai Kesendiriannya: Mengurai 
Maqa>mat dan Ah}wa>l dalam Tradisi Sufi yang membahasan tentang maqa>mah 
dan Ah}wa>l. Di dalam buku ini lebih kepada pembahasan mengenai maqa>mah 
yang dipaparkan oleh Abu Nasr al-Sarra>j al-T{u>si. Tulisan ini peneliti anggap 
penting sebagai bahan perbandingan untuk menulusuri makna maqa>mah bagi 
para sufi. 
Buku Ihya’ ‘Ulu>m al-Di>n yang dikarang oleh Ima>m al-G}aza>li juga 
mengurai tingkatan-tingkatan maqa>mah, namun tidak mengulas secara 
spesifit kandungan makna dari maqa>mah. 
Buku Maqam-maqam Sufi dalam al-Qur’an yang ditulis oleh Hadi 
Mutamam juga  menguraikan tingkatan-tingkatan maqa>mah beserta sekelumit 
yang terkait dengannya. fokus utama pada buku ini adalah penafsiran fakhr al-
Ra>ziy dalam tafsirnya Mafa>tih al-Gai>b tentang maqa>mah. Buku ini peneliti 
anggap cukup tuntas dalam menganalisis penafsiran al-Ra>zi tentang 
maqa>mah, namun akibatkan penarikan makna kandungan ayat hanya terfokus 
pada penafsiran al-Ra>zi, pada buku ini juga tidak mengupas secara tuntas kata 
maqa>mah, begitupun tentang QS Fa>t}ir/35: 35 yang menggunakan kata da>r al-
muaqa>mah yang justru peneliti anggap sangat berhubungan erat dengan 
konsep maqa>mah yang dipahami oleh para sufi.  
Jurnal yang ditulis oleh Asnawiyah, yang berjudul Maqa>m dan Ah}wa>l: 
Makna dan Hakikatnya dalam Pendakian Menuju Tuhan. Juga mengulas 
mengenai tingkatan-tingkat maqa>m dari sudut pandang kesufian namun tidak 
mengulas tuntas kandungan makna dari maqa>mah. 
Juga pada jurnal Teosofi yang dikarang oleh Rosiri yang berjudul 
Konsep Maqa>mat dalam Tradisi Sufistik K.H. Ahmad Asrori al-Ishaqy, mengulas 
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Konsep maqa>mah namun tidak secara mendalam. Jurnal ini penting menurut 
peneliti karena mempunyai pandangan tingkatan maqa>mah yang cukup berbeda 
dari para suifi lainnya.  
Dari sejumlah kepustakaan di atas akan cukup berbeda dengan penelitian 
ini, karena pada penelitian ini akan lebih spesifik pada kandungan makna 
maqa>mah dalam al-Qur’an dengan menggunakan metode tafsi@r tah}li@li@. Oleh 
karena itu, kajian yang dilakukan ini akan berupaya mengungkap bagaimana 
kandungan makna maqa>mah dalam al-Qur’an lalu kemudian 
mengkonvergensikannya dengan pemahaman para sufi. 
E. Metodologi Penelitian 
Penulis membagi metode penelitian dalam penelitian ini menjadi empat 
yaitu; jenis penelitian, pedekatan, pengumpulan data, dan pengolahan dan 
analisis data. 
1. Jenis Penelitian 
Jenis penelitian ini adalah Penelitian kualitatif24 yang bersifat deskriptif.25 
sedangkan proses penyusunannya merujuk pada literatur kepustakaan (library 
research). 
 
                                            24Penelitian kualitatif adalah penelitian yang menekankan pada kualitas atau hal yang terpenting dari suatu barang atau jasa berupa kejadian, fenomena atau gejala sosial yang merupakan makna dibalik kejadian yang dapat dijadikan pelajaran berharga bagi suatu pengembangan konsep teori. Djam’am Satori dan Aan Komariah, Metodologi Penelitian Kualitatif (Cet. III; Bandung: Alfabeta, 2011 M), h. 22.  Bandingkan dengan: Pupu Saeful Rahmat, Penelitian Kualitatif,  Equilibrium 5, no. 9. (2009): h. 2. 
25Penelitian kualitatif deskriptif ialah jenis penelitian kualitatif yang berupaya memecahkan pokok masalah yang diselidiki dengan menggambarkan/melukiskan keadaan subyek/obyek penelitian (seseorang, lembaga, masyarakat dan lain-lain) pada saat sekarang berdasarkan fakta-fakta yang tampak atau sebagaimana adanya. Hadari Nawawi, Metode Penelitian Bidang Sosial (Cet. IV; Yogyakarta: Gadjah Mada University Press. 1990) , h.  63. Lihat juga: Lexy J. Moleong, Metodologi Penelitian Kualitatif (Cet. XXVI; Bandung: Remaja Rosdakarya, 2009), h. 2-3. 
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2. Metode Pendekatan26 
Objek utama dalam kajian ini adalah konsep maqa>mah para sufi yang 
dikonvergensikan dengan QS Fa>t{ir/35: ayat 35:  ٓى ِ ҧ߳ ࠠǫ َاﻨҧ ﻠ َ˨ ҫǫ  َراَد  ِةَماَقُْمࠠلǫ ﻦِم ۦ ِِࠁَْضف  َﻻ َاﻨ Ҩ̑سََمي َاﳱِف  ٌﺐََصﻧ  َﻻَو َاﻨ Ҩ̑سََمي َاﳱِف  ٌبوُُﻐل   
Terjemahnya: yang dengan karunia-Nya menempatkan kami dalam tempat yang kekal (surga); di dalamnya kami tidak merasa lelah dan tidak pula merasa lesu."27 
Sedangkan ayat pendukungnya adalah QS Fa>t{ir/35: ayat 32-34:  ҧُﰒ َاْﻨثَرْوҫǫ  َﺐ ஈஉَ˗ِكْࠠلǫ  َﻦ̽ ِ ҧ߳ ࠠǫ َاﻨْ̀ َفَطْࠠصǫ  ْﻦِم  َԷِداَبِع  ُْﻢْﳯَِمف  ٌﻢِلاَﻇ ۦِهِسْفَﻨِّ ل ُﻢْﳯِمَو  ٌدَِص˗ْق Ҩم  ُْﻢْﳯِمَو  ஍قِباَس  ِتஈ َْﲑ َ˯ ْࠠلˆِب  ِنْذ ҮԴِ  ِ ҧ߹ࠠǫ  َ ِߵ ஈَذ  َوُه  ُلْضَْفࠠلǫ  ُﲑِˍ َكْࠠلǫ   ُت ஈஉҧ َ̲ﺟ  ٍنَْد̊ َاَﳖُوﻠ ُ˭ َْدي  َنْوҧﻠ َُﳛ َاﳱِف  ْﻦِم  َرِواَسҫǫ ﻦِم  ٍﺐَهَذ اًُﺆلُْﺆلَو  ْﻢُهُساَبِلَو َاﳱِف  ٌرِ̽رَح   ۟اُولَاﻗَو  ُدْمَْحࠠلǫ  ِ ҧ߹ِ  ٓى ِ ҧ߳ ࠠǫ  َﺐَهْذҫǫ اҧﻨَع  َنَزَْحࠠلǫ  ҧن Үا َاﻨҧ بَر  ٌروُفََﻐل  ٌروُكَﺷ  
Terjemahnya: 
32: Kemudian Kitab itu Kami wariskan kepada orang-orang yang Kami pilih di antara hamba-hamba Kami, lalu di antara mereka ada yang menzalimi diri sendiri, ada yang pertengahan dan ada (pula) yang lebih dahulu berbuat kebaikan dengan izin Allah. Yang demikian itu adalah karunia yang besar. 33: (Mereka akan mendapat) surga 'Adn, mereka masuk ke dalamnya, di dalamnya mereka diberi perhiasan gelang-gelang dari emas dan mutiara, dan pakaian mereka di dalamnya adalah sutera. 34: Dan mereka berkata, "Segala puji bagi Allah yang telah menghilangkan kesedihan dari kami. Sungguh, Tuhan kami benar-benar Maha Pengampun, Maha Mensyukuri.28 
Oleh karena itu metode pendekatan yang penulis gunakan dalam 
penelitian ini ada dua yaitu: 
                                            26Istilah pendekatan dalam kamus diartikan sebagai proses, perbuatan dan cara mendekati suatu obyek. Dalam terminologi Antropologi pendekatan adalah usaha dalam rangka aktivitas penelitian untuk mengadakan hubungan dengan orang yang diteliti; juga berarti metode-metode untuk mencapai pengertian tentang masalah penelitian. Abd. Muin Salim, dkk, Metodologi Penelitian Tafsi>r Maud}u>’i>, h. 98. 
27Kementerian Agama RI, al-Qur’an dan Terjemahnya, h. 438. 
28Kementerian Agama RI, al-Qur’an dan Terjemahnya, h. 438. 
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a. Pendekatan Tafsir 
Pendekatan tafsir yaitu suatu pendekatan yang menjelaskan kandungan 
makna dari ayat al-Qur’an melalui tafsiran ulama atau sumber lainnya, kemudian 
memberikan analisis kritis dan komparatif.29 Karena penelitian ini akan berupaya 
melihat berbagai pandangan ulama terkait dengan ayat yang peneliti kaji. Dalam 
pendekatan tafsir ini mempunyai beberapa interpretasi anatara lain: 
1) Interpretasi30 Linguistik 
Al-Qur’an diturunkan31 dalam berbahasa Arab, yakni menggunakan 
kosakata yang digunakan oleh masyarakat Arab,32 kemudian Nabi saw. 
menyampaikan dan menjelaskannya dengan menggunakan bahasa arab yang 
menjadi kekayaan kultural bersama. Karena itu penggunaan unsur-unsur 
kebahasaan dalam mengkaji makna al-Qur’an adalah merupakan keniscayaan, 
penggunaan kaedah-kaedah bahasa, dalam hal ini bahasa Arab, dalam mengkaji 
                                            
29Lihat: Abd. Muin Salim, dkk, Metodologi Penelitian Tafsi>r Maud}u>’i>, h. 100. 
30Menurut Hassan Shadily interpretasi merupakan penjelasan atau keterangan. Kata ini berasal dari bahasa latin yaitu interpretatio. Hassan Shadily, Ensiklopedi Indonesia, Juz 3 (t. tp: Ikhirat Baru-Van Hoeve, t.th), h. 1466. 
31Al-Zarqa>ni berkata bawha makna turun seperti pada ayat QS al-Isra’/17: 105 tidak dapat disamakan dengan makna turun dalam arti fisik dan tempat. Penggunaan kata seperti ini, menurutnya tidak relevan digunakan untuk al-Qur’an. Makna turun lebih tepat dipahami sebagai kata yang bersifat maja>zi> dan dipahami sebagai pemberitahuan Allah yang dihujaman ke dada Nabi saw. dengan berbagai bentuk cara pewahyuan. Lihat: Muhammad ‘Abd ‘Az}i>m al-Zarqa>ni, Mana>hil al-‘Irfa>n fi> ‘Ulu>m al-Qur’a>n (Bairut: Da>r al-Fikr, 1988), h. 42-43. 
32Sekalipun al-Qur’an berbahasa Arab, yakni menggunakan kosakata yang digunakan oleh masyarakat Arab, namun sifat bahasa al-Qur’an sedikit banyaknya berbeda dengan sifat bahasa Arab yang digunakan oleh masyarakat Arab ketika al-Qur’an turun. Bahasa Arab yang mereka gunakan adalah bahasa yang disusun oleh manusia dengan aneka sifat-sifat mereka. Ada yang kasar dan keras, ada juga yang halus dan indah terdengar. Tingkat dan kualitas suastranya berbeda-beda sebagaimana ada juga kebohongan yang mereka toleransi bagi para penyair. Sedangkan al-Qur’an merupakan kalimat ilahiah yang serupa tingkat kefasihan dan keindahan suastranya antra satu ayat dengan ayat yang lainya. M. Quraish Shihab, Kaidah Tafsir: Syarah, Ketentuan, dan Aturan yang Patut Anda Ketahui dalam Memahami Ayat-Ayat al-Qur’an, h. 36. 
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kandungan makna al-Qur’an inilah yang dimaksudkan dengan interpretasi 
linguistik.33 
Sehingga dalam penelitian ini, peneliti akan menguraikan secara tuntas 
kata maqa>mah dengan merujuk kepa kitab Mu’jam Maqa>yis fi> al-Lug}ah, 
begitupun pada kitab-kitab lu>g}ah seperti: al-S}ih}a>h Ta>j al-Lug}ah wa S}ih}a>h al-
‘Arabiyyah yang ditulis oleh Abu> Nas}r Isma>’i>l bin H}amma>d al-Jauwhari> al-
Fara>bi, Mu’jam al-Lugah al-‘Arabiyyah al-Mu’a>s}irah yang tulis oleh Ah}mad 
Mukhta>r ‘Abd al-H}ami>d ‘Umar, guna menarik kandungan makna yang lebih 
mendalam. Kemudian peneliti akan mengkonvergensikannya dengan kata al-
muqa>mah yang terdapat pada QS Fa>t}ir/35: 35 untuk menarik suatu pemaknaan 
mendetail dalam menafsirkannya. 
2) Interpretasi Sistemis 
Istilah sistemis berakar dari kata system yang mengandung makna sebagai 
sebuah satuan objek yang terdiri dari berbagai bagian yang saling berhubungan. 
Dalam kajian tafsir, hubungan yang teratur ini dikenal dengan istilah 
muna>sabah34. 35  
Adapun muna>sabah yang akan peneliti uraikan ada tiga yaitu, pertama: 
muna>sabah antar surah Saba’ dengan surah Fa>t}ir, kedu: muna>sabah antara ayat 
32,33,34 pada surah Fa>t}ir deng ayat ke 35 pada surah Fa>t}ir. Ketiga: muna>sabah 
antar kata dalam ayat ke 35 pada surah Fa>t}ir. 
 
 
                                            33Lihat: Abd. Muin Salim, dkk, Metodologi Penelitian Tafsi>r Maud}u>’i>, h. 154-155. 
34Penejelasan tentang istilah muna>sabah di ulas pada bab tiga. 
35Abd. Muin Salim, dkk, Metodologi Penelitian Tafsi>r Maud}u>’i>, h. 154-155. Bandingkan dengan: Al-Ima>m Jalaluddi>n al-Suyu>t}i>, al-Itqa>n fi> ‘Ulu>m al-Qur’a>n, Juz 1 (Cet. I; Bairut: Muassisu al-Kutu>b al-Syaqafiyyah, 416 H/996 M), h. 298. 
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b. Pendekatan Tasawuf/Sufistik 
Yaitu suatu pendekatan yang mengkaji ayat dari nilai kesufian, sehingga 
dalam penelitian ini akan menilik pemahaman para sufi terhadap maqa>mah 
dengan makna yang terdapat di dalam QS Fa>t}ir/35: 35. 
3. Metode Pengumpulan Data. 
Untuk penelitian ini, peneliti akan mencoba menelusuri data terlebih 
dahulu, yakni pengumpulan data kepustakaan (library research), yaitu menelaah 
referensi dan literatur-literatur yang berkaitan dengan pembahasan, baik yang 
berbahasa Indonesia maupun yang berbahasa asing. Adapun data yang dimaksud 
antara lain adalah pada penelusuran pemahaman sufi terhadap maqa>mah akan 
terfokus pada konsep maqa>mah rabi’ah al-Adawiyah, ima>m al-Gaza>li, Abu Nasr 
al-Sarra>j, Ah}mad Asrori al-Ish}a>qi. Kemudian data selanjutnya adalah QS 
Fa>t}ir/35: 35 yang membahas tentang maqa>mah serta ayat-ayat yang relevan 
dengannya dan hadits-hadits Nabi saw., serta ucapan para sahabat dan tabi’in 
terkait dengan pembahasan ini, demikian pula riwayat-riwayat yang menjadi 
kenyataan sejarah di masa turunnya al-Qur'an dan pengertian-pengertian bahasa 
dan lafazh al-Qur'an, serta kaedah-kaedahnya seperti kaedah bahasa dan 
istimba>th dan pendapat-pendapat para ulama yg terkait dengan maqa>mah. 
4. Metode Pengolahan dan Analisis Data 
Metode yang akan peneliti gunakan adalah metode tah{li>li.  Biasanya yang 
di tuangkan dalam metode penafsiran ini mancakup penjelasan kosa kata ayat, 
munāsabah/ hubungan ayat dengan ayat sebelumnya, Sabāb al-Nuzūl ayat (kalau 
ada), makna global ayat, hukum yang dapat dipetik, dan yang tidak jarang 
menghidangkan aneka pendapat ulama mazhab, ada juga yang menambahkan 
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uraian tentang I’rāb ayat-ayat yang ditafsirkan, serta keistimewaan susunan kata-
katanya.36 
F. Tujuan dan Kegunaan Penelitian 
Melalui beberapa uraian di atas, maka tujuan penelitian ini diarahkan 
pada beberapa hal, yaitu:  
1. Untuk mengurai kandungan makna substansial maqa>mah sebagaimana 
yang dipahami oleh para sufi dengan melacak dan melakukan 
perbandingan. 
2. Untuk mengurai kandungan makna maqa>mah dalam QS al-Fa>t}ir/35: 35 
yang dikonfergensikan dengan makna substansial dari pemahaman para 
sufi terhadap maqa>mah. 
3. Untuk mengurai urgensi kandungan makna maqa>mah dalam QS al-
Fa>t}ir/35: 35.  
Adapaun kegunaan dari penelitian ini, diharapkan dari hasil tulisan ini 
memiliki nilai akademis yang memberikan kontribusi pemikiran atau dapat 
menambah informasi dan memperkaya khazanah intelektual Islam, khususnya 
dibidang tafsir yang lebih spesifik pada pengetahuan tentang maqa>mah dalam al-
Qur’an. 
                                            36Lihat: M. Quraish Shihab, Kaidah Tafsir: Syarat, Ketentuan dan Aturan yang Patut Anda Ketahui dalam Memahami Ayat-Ayat al-Qur’an, h. 378. 
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BAB II 
KAJIAN TEORITIS MAQA<MAH 
A. Pengertian Maqa>mah 
Secara leksikal kata maqa>mah, Menurut Abu Al-H}usain Ah}mad bin Fa>ris 
bin Zakariya kata ini merupakan patron dari akar kata مﻮﻗ yang memiliki dua 
makna dasar, yaitu سԷ ة̊ﲈج (sekelompok manusia) dan  ٍمزع وǫٔ باصتنا (berdiri 
kokoh atau tekad).1 Dari akar kata ini berpatron ke ism al-masdar mi>mi yaitu ةﻣاََﻘﳌا,2 kata ini dalam tas}ri>f setimbang dengan kata باﻫ , باﳞ ,dan bentuk 
mas}darnya adalah بيﻫة  , ةباࠐو.3 Sehingga secara kebahasaan kata ini dapat 
diterjemahkan sebagai pendirian.   
Secara operasional, para ahli berbeda-beda dalam mendefinisikannya, 
Seperti halnya Imam al-Qusyairi yang memahami maqa>mah sebagai tahapan 
adab (etika) seorang hamba dalam wus}ul4 kepada Allah dengan berbagai macam 
upaya, diwujudkan dengan suatu tujuan pencarian dan ukuran tugas. Seperti pula 
yang dikemukakan oleh Abu Nasr al-Sarraj bahwa maqa>mah adalah kedudukan 
manusia di hadapan Allah yang disebabkan oleh karena ibadahnya, 
mujahadahnya. Menurut Media zainul bahri sebagaimana yang dikutib dari 
Amatullah Armstrong bahwa maqa>mah suatu kualitas jiwa yang tetap, dan 
berbeda dengan konsep ha>l 5.6 Beda halnya dengan al-Qusyairi, sebagaimana yang 
                                                            
1Abu Al-H}usai@n Ah}mad bin Fa>ris bin Zakariya, Mu’jam Maqa>yi>s al-Lugah, Juz. V (t.tp.: Da>r al-Fikr, 1319 H/1979 M), h. 43. 
2Ah}mad Mukhta>r ‘Abd al-H}ami>d ‘Umar, Mu’jam al-Lugah al-‘Arabiyyah al-Mu’a>s}irah, Juz 3 , h. 1879. 
3Syek Muhammad Ma’s}u>m bin ‘Ali, Ams\ilah al-Tas}ri>fiyyah (Surabaya, Maktabah wa Mat}ba’at Sa>lim Nabha>n, t.h), h.  6. 4Wushul adalah 
5Ha>l adalah istilah yang digunakan oleh kaum sufi untuk menunjukkan kondisi spiritual, kata ini di dalam perspektif tasawuf sering diartikan dengan keadaan. Lihat L. Gardet, Encyclopedia of Islam, New Edition (Leiden: E.J. Brill, 1971), h. 78. Sebagaimana yang dikutip 
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dikutip oleh M. Jamil di dalam bukunya Cakrawala Tasawuf,  yang memahami 
maqa>mah sebagai hasil usaha manusia dengan kerja keras dan  keluhuran budi 
pekerti yang dimiliki hamba Tuhan yang dapat membawanya kepada usaha dan 
tuntunan dari segala kewajiban.7 
M. Quraish Shihab ketika mengulas tentang maqa>mah, menjelaskan 
bahwa  perjalanan menuju Allah bagaikan mendaki. Pada awal perjalanan ia akan 
mendengar suara yang menghambatnya untuk tetap mendaki, tetapi karena tekat 
yang kuat sehingga ia akan tetap mendaki, ditengah perjalanan ia kemudian 
mendengar lagi suara yang berupa ancaman untuk tidak melanjutkan perjalanan, 
tapi karena tekat yang kuat ia tetap melanjutkannya hingga lama kelamaan suara 
tersebut tidak lagi ia dengar, dia mendaki dan terus mendaki, dan setelah sekian 
tingkat yang telah ia lalui, ia menemukan bahwa ternyata ada tanda-tanda, ada 
rambu jalan, ada tempat-tempat peristirahatan, ada air-air yang sejuk, dan ia 
terus mendaki dan mendaki, dan setelah ia dekat dengan puncak tujuannya, ia 
menemukan kendaraan yang membawanya meluncur keatas untuk bertemu 
dengan Allah.8 
Dari uraian definisi tersebut dapat dipahami bahwa perbedaan pandangan 
para sufi disebabkan karena sudut pandang dalam melihat maqa>mah, seperti 
halnya Imam al-Qusyairi yang memahaminya sebagai tahapan adab seorang 
hama dalam wus}ul9 kepada Allah karena menyentuh dari aspek proses 
                                                                                                                                                                      oleh Media Zainul Bahri, Menembus Tirai Kesendiriannya: Mengurai Maqa>mat dan Ahwa>l dalam Tradisi Sufi, h. 37. Bandingkan dengan: Tim Penyusun MKD lain Sunan Ampel Surabaya, Akhlak Tasawuf (Surabaya: IAIN Sunan Ampel Pres. 2011), h. 262. 
6Totok Jumantoro, Samsul Munir Amin, Kamus Ilmu Tasawuf (Cet. I; T.tp: Amzah, 2005), h. 136-137. 
7Asnawiyah, Maqa>m dan Ah}wa>l: Makna dan Hakikatnya dalam Pendakian Menuju Tuhan. h. 81. Lihat juga: al-Qusyairi, Risa>lah al-Qusyairiyah fi@ ‘Ilm al-Tashawwuf  (Cairo: Da>r al-Khai>r, t.t.), h. 35.  
8Lihat: https://www.youtube.com/watch?v=b-wh-WFKMm4&spfreload=10 . (diakses pada: 20 Maret 2017) 9  
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pencapaiannya, hal ini senada dengan Abu> al-Nasr al-Sarra>j. sedangkan totok 
jumantoro menyentuhnya dari aspek kebahasaan. Namun  dari kesemua definisi 
tersebut dapat dipahami bahwa maqa>mah adalah sebuah tahapan yang di lalui 
seorang hamba untuk sampai kepada kehadirat Allah. Hal ini senda dengan apa 
yang di uraikan oleh M. Quraish Shihab. 
B. Penelusuran Sejarah Kemunculan Maqa>mah. 
1. Maqa>mah di masa Rasulullah saw. 
Secara semantik, kata maqa>mah di jazirah Arab pada zaman Rasulullah 
saw. telah dikenal, hal ini ditandai ketika Umar ra. Mengusulkan kepada 
Rasulullah saw. untuk memindahkan maqa>m Ibra>hi>m10, karena banyak kaum 
muslimin yang hendak melihat langsung dinding Ka’bah. Keengganan itu 
seringkali menjadikan arah di mana maqa>m ibra>hi>m berada tidak digunakan 
untuk salat. Usulan itu diperkenankan Allah, maka turun perintah menjadikan 
maqa>m ibrahi>m sebagai tempat salat.11 Namun pengistilahannya untuk 
menunjukkan tingkatan-tingkatan spiritual belum digunakan. 
Hal ini juga dapat terlihat pada hadis Nabi saw berikut:  ٍَْﲔكُد ُْنˊ ُلْضَْفلا اََنث ҧد َ˨  ِرِعا ҧشلا ُنْˊ  ُجا ҧˤ َح َاَنث ҧد َ˨  و  َبﻮҨ يҫǫ ِﰊҫǫ َنْˊ  َد ҧمَحُﻣ ِﲏَْعي ٍِﰡَا̊ ُﻮبҫǫ َاَنث ҧد َ˨  َلَاﻗ ُﲑَِﻘْفلا ُدِيَز̽ َِﲏث ҧد َ˨  َلاَﻗ  يِوَذ ٍَةباَصِع ِﰲ َاْ̲جَرََخف ِجِراَﻮَْخلا ِيҭǫَر ْنِﻣ ٌيҭǫَر ِﲏَفَغَش َْدﻗ ُتْنُك َلَاﻗ ِساҧنلا ََﲆ̊ َجُر َْﳔ ҧُﰒ ҧج َُﳓ ْنҫǫ ُدِيرُ̯  ٍدََد̊ ُث ِّدَُﳛ ِ ҧ߹ا ِدْبَع ُنْˊ  ُرِˊ ا َˡ  اَذ Үَاف ِةَنيِدَْملا ََﲆ̊ Էَْرَرََمف َْجلا َرَكَذ َْدﻗ َﻮُﻫ اَذ Үَاف َلَاﻗ َ ҧﲅَسَو ِهَْيَل̊ ُ ҧ߹ا ҧﲆَص ِ ҧ߹ا ِلﻮُسَر ْنَع ٍَةِيراَس َﱃ Үا ٌسِلا َˡ  َمْﻮَْﻘلا َﲔ ِّيِمҧنَه  ِلﻮُسَر َبِحاَص Թَ َُࠀ ُْتلَُﻘف َلاَﻗ ُلﻮَُﻘي ُ ҧ߹اَو َنُﻮث ِّد َُﲢ ي ِ ҧ߳ ا اَذَﻫ اَﻣ ِ ҧ߹ا   ْدََﻘف َراҧنلا ْل ِ˭ ُْدت ْنَﻣ َكҧ ن Үا  ُهَْتيَزْخҫǫ } َو{ َاﳱِف اوُديِعҬǫ َاْﳯِﻣ اﻮُجُر َْﳜ ْنҫǫ اوُداَرҫǫ اَمҧُﳇ }  َٓنǫْرُْﻘلا Ҭǫَرَْﻘتҫǫ َلاََﻘف َلَاﻗ َنُﻮلﻮَُﻘت ي ِ ҧ߳ ا اَذَﻫ اََمف
                                                            
10Kata maqa>m ibra>hi>m, dipahami beragam oleh para ulama, ada yang memahaminya bahwa yang dimaksud dengan maqa>m ibra>hi>m adalah seluruh arah di mana ka’bah itu mengarah, sehingga mencakup seluruh Masjid al-H}ara>m. Adapula yang memahaminya sebagai tempat yang ditandai oleh seluruh batu bekas telapak kedua kaki Ibrahim as. di mana beliau pernah salat. M. Quraish Shihab, Tafsir Al-Misbah: Pesan, Kesan dan Keserasian Al-Qur’an, vol. 1, h. 125-126. 
11M. Quraish Shihab, Tafsir Al-Misbah: Pesan, Kesan dan Keserasian Al-Qur’an, vol. 1, h. 125-126. 
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 ْﻢََعن ُْتلُﻗ  َتْع َِﲰ ْلََهف َلَاﻗ ِماَﻘَمِب  ُهҧ ن Үَاف َلَاﻗ ْﻢََعن ُْتلُﻗ ِهِ̀ف ُ ҧ߹ا ُُهثَعَْبي ي ِ ҧ߳ ا ِﲏَْعي مَﻼ ҧسلا ِهَْيلَ̊ ٍد ҧمَحُﻣ ََعن ҧُﰒ َلَاﻗ ُِجرُْﳜ ْنَﻣ ِهِب ُ ҧ߹ا ُِجرُْﳜ ي ِ ҧ߳ ا ُدﻮُمْحَمْلا َ ҧﲅَسَو ِهَْيلَ̊ ُ ҧ߹ا ҧﲆَص ٍد ҧمَحُﻣ ُماَﻘَﻣ َﻊْﺿَو َت ا ҧرَﻣَو ِطا َ ِّﴫلا اًﻣَْﻮﻗ ҧنҫǫ ََﰪَز َْدﻗ ُهҧ نҫǫ ََْﲑ̎ َلَاﻗ َكاَذ ُظَفْحҫǫ َنﻮُكҫǫ َﻻ ْنҫǫ ُفا َ˭ ҫǫَو َلَاﻗ ِهَْيَل̊ ِساҧنل َف َلَاﻗ ِِﰟاَم ҧسلا ُناَديِع ْﻢُ ҧﳖҫَߒ َنﻮُجُرْخََ̀ف ِﲏَْعي َلَاﻗ َاﳱِف اُﻮنﻮَُك̽ ْنҫǫ َدَْعب ِراҧنلا ْنِﻣ َنﻮُجُر َْﳜ َنُﻮل ُ˭ ْدَ̀ اًَرَﳖ  ُسِ̿طاَرَْﻘلا ْﻢُ ҧﳖҫَߒ َنﻮُجُرَْخَ̀ف ِهِ̀ف َنُﻮلَِس˖ْغََ̀ف ِةҧنَْجلا ِراَْﳖҫǫ ْنِﻣ  َخْي ҧ̑شلا َنْوَرُ˔ ҫǫ ُْﲂ َْﳛَو َانُْلﻗ َانْعَجََرف َُْﲑ̎ اҧِ̲ﻣ َجَرَخ اَﻣ ِ ҧ߹اَو ََﻼف َانْعَجََرف َ ҧﲅَسَو ِهَْيَل̊ ُ ҧ߹ا ҧﲆَص ِ ҧ߹ا ِلﻮُسَر ََﲆ̊ ُبِذَْك̽ ْوҫǫ ٍد ِ˨ اَو ٍل ُˡ َر  ٍْﲓَُعن ُﻮبҫǫ َلَاﻗ ََߠ١٢ 
Artinya: 
(MUSLIM - 282) : Dan telah menceritakan kepada kami Hajjaj bin asy-Syair telah menceritakan kepada kami al-Fadl bin Dukain telah menceritakan kepada kami Abu 'As}im -yaitu Muhammad bin Abu Ayyub- dia berkata, telah menceritakan kepadaku Yazid al-Faqr dia berkata, "Dahulu aku telah terpengaruh dengan pemikiran Khawarij, kemudian kami keluar dalam sebuah rombongan besar untuk melaksanakan haji. Ketika kami keluar dan melewati madinah, ternyata Jabir bin Abdullah sedang menceritakan hadits Rasulullah shallallahu 'alaihi wasallam kepada suatu kaum sambil bersandar pada sebuah tiang." Yazil al Faqir berkata lagi, "Tiba-tiba dia menyebutkan al-Jahannamiyyin." Maka aku pun berkata kepadanya, 'Wahai sahabat Rasulullah, apa-apaan yang kau ceritakan! Padahal Allah berfirman: '(Sesungguhnya barangsiapa yang Kamu masukkan ke dalam neraka, maka sungguh kamu telah menghinakannya) ' (Qs. Ali Imran: 192), dan ayat: '(Setiap kali mereka berkeinginan untuk keluar darinya, niscaya mereka dikembalikan ke dalamnya) ' (Qs. As-Sajadah: 20). Apa yang kalian katakan ini? ' Jabir menjawab, 'Apakah kalian membaca al-Qur'an? ' Kami menjawab, 'Ya.' Jabir bertanya lagi, 'Apakah kamu mendengar kedudukan Muhammad shallallahu 'alaihi wasallam, yaitu memberikan syafa'at yang mana Allah mengutusnya di dalamnya? ' Aku menjawab, 'Ya.' Jbir lalu berkata, 'Maka itulah kedudukan Muhammad shallallahu 'alaihi wasallam yang terpuji, dengannya Allah mengeluarkan orang yang dia keluarkan (dari neraka).' Yazid berkata, 'Kemudian Jabir memperagakan peletakan shirath, dan manusia lewat di atasnya.' Kata Yazid, 'Dan aku sangat khawatir tidak selamat dari hal tersebut. Hanya saja Jabir tetap berkeyakinan bahwa sekelompok kaum pasti akan keluar dari neraka, setelah mereka tinggal beberapa lama.' Kata 
                                                            
12Muslim bin al-H}ajja>j Abu> al-H}asan al-Qusyairi> al-Naisa>bu>ri>, al-Musnad al-S}ah}i>h Abu> al-Mukhtas}ar binnaqli al-‘Adl Ila> Rasu>lilla>h saw.  juz 1 (Cet. V; Bairu>t: Da>r Ih}ya> al-Tura>s\ al-‘Arabi, t.t), h. 179. 
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Jabir, 'Maksudnya mereka keluar seakan-akan tongkat arang yang hitam kelam.' Kata Jabir meneruskan, 'Lalu mereka masuki salah satu sungai surga, mereka mandi di dalamnya, mereka keluar dari sungai seakan-akan kertas (putih), dan kami pun pulang.' Kami berkata, 'Celaka kalian, apakah kalian taksir bahwa syaikh ini berdusta atas nama Rasulullah shallallahu 'alaihi wasallam!.' Kami pun kembali, demi Allah, tidak ada yang keluar dari kami melainkan hanya satu orang atau sebagaimana yang diucapkan Abu Na'im." 
Kata maqa>mah dalam hadis ini digunakan untuk menunjukkan derajat 
Rasulullah saw. di akhirat kelak, yaitu Allah swt. telah memeberikan 
keistimewaan kepada Rasulullah saw. berupa dapat memberikan syafaat kepada 
ummatnya. Seperti pula pada hadis Rasulullah saw: 
اََنث ҧد َ˨  ُْديَﻮُس  ُنْˊ  ٍديِعَس اََنث ҧد َ˨  ُﺺْفَح  ُنْˊ  َة ََْﴪَ̿ﻣ  َِﲏث ҧد َ˨  ُْديَز  ُنْˊ  ََﲅْسҫǫ  ْنَع  ِءاَﻄَع  ِنْˊ  ٍراََس̼  ْنَع  ِنْˊ ا  ٍساҧبَع  ْتَفَسَْك̯ا َلَاﻗ  ُسْم ҧشلا  ََﲆ̊  ِدْهَع  ِلﻮُسَر  ِ ҧ߹ا  ҧﲆَص  ُ ҧ߹ا  ِهَْيَل̊  َҧﲅَسَو  ҧﲆََصف  ُلﻮُسَر  ِ ҧ߹ا  ҧﲆَص  ُ ҧ߹ا  ِهَْيَل̊  َҧﲅَسَو  ُساҧنلاَو  ُهَعَﻣ  َماََﻘف اًﻣاَِ̀ﻗ  ًﻼيِﻮَط  َرَْدﻗ  ِﻮ َْﳓ  ِةَرﻮُس  ِةَرَﻘَْبلا  ҧُﰒ  ََﻊكَر ًا ̊ﻮُكُر  ًﻼيِﻮَط  ҧُﰒ  ََﻊفَر  َماََﻘف اًﻣاَ̀ ِﻗ  ًﻼيِﻮَط  َﻮُﻫَو  َنوُد  ِمَاِ̀ﻘْلا  ِل ҧوҫҡْا  ҧُﰒ  َﻊَكَر ًا ̊ﻮُكُر  ًﻼيِﻮَط  َﻮُﻫَو  َنوُد  ِعﻮُك Ҩرلا  ِل ҧوҫҡْا  ҧُﰒ  َدََﲭ  ҧُﰒ  َمَاﻗ اًﻣَاِ̀ﻗ  ًﻼيِﻮَط  َﻮُﻫَو  َنوُد  ِماَِْ̀ﻘلا  ِل ҧوҫҡْا  ҧُﰒ  َﻊَكَر ًا ̊ﻮُكُر  ًﻼيِﻮَط  َﻮُﻫَو  َنوُد  ِعﻮُك Ҩرلا  ِل ҧوҫҡْا  ҧُﰒ  ََﻊفَر  َماََﻘف اًﻣاَ̀ ِﻗ  ًﻼيِﻮَط  َﻮُﻫَو  َنوُد  ِمَاِ̀ﻘْلا  ِل ҧوҫҡْا  ҧُﰒ  َﻊَكَر ًا ̊ﻮُكُر  ًﻼيِﻮَط  َﻮُﻫَو  َنوُد  ِعﻮُك Ҩرلا  ِل ҧوҫҡْا  ҧُﰒ  َدََﲭ  ҧُﰒ  َف ََْﴫنا  َْدﻗَو  َْتلَْﳒا  ُسْم ҧشلا  َلاََﻘف  ҧن Үا  َسْم ҧشلا  َرَمَْﻘلاَو  ِناََتٓيǫ  ْنِﻣ  ِتԹَٓǫ  ِ ҧ߹ا  َﻻ  ِناَفَِسكَْني  ِتْﻮَمِل  ٍد َ˨ ҫǫ  َﻻَو  ِهِتاَيَحِل اَذ Үَاف  ُْْﱲيҫǫَر  َ ِߵ َذ اوُرُكْذَاف  َ ҧ߹ا اُﻮلَاﻗ  َԹ  َلﻮُسَر  ِ ҧ߹ا  َكَاْنيҫǫَر  َْتلَوَاَنت ًا˄َْ̿ش  ِﰲ  َكِﻣاَﻘَﻣ اَذَﻫ  ҧُﰒ  َكَاْنيҫǫَر  َتْفَفَك  َلاََﻘف  ِّﱐ Үا  ُْتيҫǫَر  َةҧنَْجلا  ُتْلَوَانَ˗َف  َْﳯِﻣا اًدﻮُﻘْنُع  َْﻮلَو  ُُهتْذ َ˭ ҫǫ  ُْﱲَْﳇҫҡَ  ُهِْ̲ﻣ اَﻣ  ْتَ̀ َِﻘب اَْين Ҩ߱ ا  ُْتيҫǫَرَو  َراҧنلا  ََْﲅف  َرҫǫ  ِمْﻮَْيلَﰷ اًرَْظَ̲ﻣ Ҩَطﻗ  ُْتيҫǫَرَو  ََﱶْكҫǫ اَهِلْﻫҫǫ  َءاَسِّ ̱لا اُﻮلَاﻗ  َِﰈ  َԹ  َلﻮُسَر  ِ ҧ߹ا  َلَاﻗ  ҧنِِﻫرْفُكِˊ  َلِ̀ﻗ  َنْرُفَْك̽ҫǫ  ِ ҧ߹Դِ  َلَاﻗ  ِرْفُكِˊ  ِﲑِشَْعلا  ِرْفُكِˊَو  ِناَسْح Үْﻻا  َْﻮل  َْتَ̱سْحҫǫ  َﱃ Үا  ҧنُﻫاَد ْ˨ Үا  َرْﻫ ҧ߱ ا  ҧُﰒ  ْتҫǫَر  َْكِ̲ﻣ ًا˄َْ̿ش  َْتلَاﻗ اَﻣ  ُْتيҫǫَر  َْكِ̲ﻣ ا ًْﲑ َ˭ و Ҩَطﻗ هاََنث ҧد َ˨  ُد ҧمَحُﻣ  ُنْˊ  ٍﻊِفاَر اََنث ҧد َ˨  ُقَْﲮ Үا  ِﲏَْعي  َنْˊا  َﴗِ̿̊  َԷ ََﱪ ْ˭ ҫǫ  ٌ ِߵ اَﻣ  ْنَع  ِْديَز  ِنْˊ  ََﲅْسҫǫ  ِﰲ اَذَﻫ  ِداَن ْ̑س Үْﻻا  ِِْࠁثِمِب  ََْﲑ̎  ُهҧ نҫǫ  َلَاﻗ  ҧُﰒ  َكَاْنيҫǫَر  َتْعَكْعََك˔١٣  
Artinya: 
                                                            13Muslim bin al-H}ajja>j Abu> al-H}asan al-Qusyairi> al-Naisa>bu>ri>, al-Musnad al-S}ah}i>h Abu> al-Mukhtas}ar binnaqli al-‘Adl Ila> Rasu>lilla>h saw.  juz ٢, h. 626. 
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(MUSLIM - 1512) : Telah menceritakan kepada kami Suwaid bin Sa'id telah menceritakan kepada kami Hafsh bin Maisarah telah menceritakan kepadaku Zaid bin Aslam dari Atha` bin Yasar dari Ibnu Abbas ia berkata; Pernah terjadi gerhana matahari pada zaman Rasulullah shallallahu 'alaihi wasallam. Maka Rasulullah shallallahu 'alaihi wasallam menunaikan shalat dan para sahabat pun ikut menyertainya. Kemudian beliau berdiri sangat lama kira-kira selama pembacaan surat Al Baqarah, lalu beliau ruku' dengan ruku' yang sangat lama. Kemudian beliau bangkit (dari ruku') dan berdiri dengan sangat lama namun tidak selama berdirinya yang pertama, lalu beliau ruku' lama sekali, namun tidak selama ruku'nya yang pertama, kemudian beliau sujud. setelah itu, beliau berdiri kembali dan berdirinya sangat lama, namun tidak selama berdirinya yang pertama. Lalu beliau ruku' dengan ruku' yang lama pula, namun tidak selama ruku'nya yang pertama. Kemudian beliau bangkit dan berdiri sangat lama, namun tidak sebagaimana berdirinya yang pertama, lalu beliau ruku' sangat lama, tetapi tidak selama ruku'nya yang pertama. Kemudian beliau sujud, hingga kemudian beliau beranjak (setelah usai menunaikan shalat) sementara matahari telah terang kembali. Maka beliau pun bersabda: "Sesungguhnya matahari dan bulan adalah dua ayat dari ayat-ayat Allah. Tidaklah terjadi gerhana pada keduanya karena kematian seseorang atau pun kelahirannya. Jika kalian melihatnya, maka berdzikirlah kepada Allah." Para sahabat berkata, "Wahai Rasulullah, kami melihat Anda sepertinya mendapatkan sesuatu di tempat Anda berdiri ini, dan kami juga melihat Anda menahan kedua tangan." Maka beliau pun menjelaskan: "Sesungguhnya saya telah melihat surga, lalu saya mendapati satu tandan, sekiranya saya mengambilnya, niscaya kalian akan makan darinya selama dunia ini ada. Kemudian saya juga melihat neraka, maka saya belum pernah melihat pemandangan yang dahsyat seperti hari ini, dan saya melihat bahwa kebanyakan penghuninya adalah kaum wanita." Para sahabat bertanya, "Apakah penyebabnya wahai Rasulullah?" beliau menjawab: "Lantaran kekufuran mereka." kemudian ditanyakan lagi kepada beliau: "Apakah mereka kufur kepada Allah?" beliau menjawab: "Yaitu kufur (tidak menerima) kelebihan suami, dan mengkufuri kebaikannya. Sekiranya kamu berbuat baik kepada salah seorang dari mereka sepanjang masa, lalu ia mendapati satu keburukan darimu, niscaya ia akan mengatakan, 'Saya tidak pernah mendapati satu kebaikan pun darimu.'" Dan telah menceritakannya kepada kami Muhammad bin Rafi' telah menceritakan kepada kami Ishaq yakni Ibnu Isa, telah mengabarkan kepada kami Malik dari Zaid bin Aslam dalam isnad ini semisalnya. Hanya saja ia menyebutkan; "Kemudian kami melihat Anda menahan diri sejenak." 
Kata maqa>mah pada konteks hadis ini bermakna sebuah tempat berdiri 
Rasulullah saw. dimana beliau pada saat itu dalam keadaan diperlihatkan oleh 
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Allah swt. surga, sehingga raut wajahnya beruubah. dan masih banyak hadis lain 
yang juga mempunyai konteks yang berbeda-beda. 
Sekalipun di zaman Rasulullah saw. kata ini belum dijadikan sebagai 
istilah, namun kandungannya telah menjadi ciri kehidupan beliau. Banyak pakar 
sejarah yang mengulas mengenai bagaimana kehidupan Rasulullah saw. yang 
dikenal sebagai panglima perang, juga sebagai kepala nega. Ada pula yang 
menguraikan bagaimana pola hidup beliau, cara berpakaian yang sangat 
sederhana, makanannya yang hanya sekerat roti atau sebiji tamar diiringi seteguk 
air, kerap kali menangis dalam keadaan beribadah, terlebih salat malamnya, 
Semuanya merupakan kehidupan ideal yang amat dirindukan oleh ahli-ahli 
tasawwuf. Bahkan pernah seluruh harta Rasulullah saw. habis sehingga hanya 
sehelai pakaian yang ia kenakan.14 
Rasulullah hidup dalam keadaan fakir bukan karena ketidak mampuannya 
mencari harta, melainkan sebuah pilihan yang ia lebih sukai. Pernah suatu ketka 
Jibril as. menjumpai Rasulullah saw. dan menanyakan manakah yang beliau 
sukai, menjadi seorang Nabi yang kaya raya seperti halnya Nabi Sulaiman as., 
ataukah kehidupan fakir seperti halnya Nabi Ayyub. Ternyata Rasulullah saw. 
lebih memilih lapar sehari dan kenyang sehari, dengan laparnya agar lebih sabar, 
dan di waktu kenyang agar beliau menjadi lebih syukur.15 
Bahkan Rasulullah saw. juga memuliakan orang yang bersifat zuhud, 
sebagaimana sabdanya: 
                                                            
14Hamka, Perkembangan dan Pemurnian Tasawuf: Dari Masa Nabi Muhammad saw. Hingga Sufi-sufi Besar (Cet. I; Jakarta: PT Pustaka Abdi Bangsa, 2016), h. 23-24. 
15Hamka, Perkembangan dan Pemurnian Tasawuf: Dari Masa Nabi Muhammad saw. Hingga Sufi-sufi Besar, h, 24. 
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 ُنْˊ  َﲕ َْﳛ اََنث ҧد َ˨  :َلَاﻗ ٍماَشِﻫ ُنْˊ  َُﲂَْحلا َاَنث ҧد َ˨ َُࠀ ،َْتنَﰷَو ،ٍد ҧﻼ َ˭  ِﰊҫǫ ْنَع ،َةَوَْرف ِﰊҫǫ ْنَع ،ٍديِعَس : َ ҧﲅَسَو ِهَْيلَ̊ ُﷲ ҧﲆَص ِ ҧ߹ا ُلﻮُسَر َلَاﻗ :َلَاﻗ ،ٌةَب ُْﲱ» ،اَْين Ҩ߱ ا ِﰲ اًدْﻫُز َيِﻄْعҬǫ َْدﻗ َل ُˡ ҧرلا ُُْﱲيҫǫَر اَذ Үا  ُهҧ ن Үَاف ،ُْهِ̲ﻣ اُﻮبَِﱰْﻗَاف ،ٍقِﻄَْ̲ﻣ َ ҧߧِﻗَو  ََةْﳬِْحلا يِْﻘُلي«١٦  
Artinya: 
Telah menceritakan kepada kami Hisyam bin 'Ammar telah menceritakan kepada kami Al Hakam bin Hisyam telah menceritakan kepada kami Yahya bin Sa'id dari Abu Farwah dari Abu Khallad salah seorang sahabat Nabi, ia berkata, "Rasulullah shallallahu 'alaihi wasallam bersabda: "Jika kalian melihat ada seseorang yang diberi sikap zuhud terhadap dunia dan sedikit berbicara, maka dekatilah sebab ia telah diberi hikmah." (HR. Ibn Ma>jah: 4091) 
2. Maqa>mah di masa Sahabat ra. 
Sahabat menempati posisi sangat penting dalam Islam. Mereka adalah 
orang-orang yang hidup bersama Rasulullah saw. Karena perbuatan dan 
perkataan Rasulullah saw. dikontrol oleh wahyu atau mengandung wahyu, maka 
hanya para sahabat yang paling tahu setelah Rasulullah saw. mengenai wahyu 
tersebut dan bagaimana penerapannya.17 Dengan posisi ini, Sahabat menjadi 
jembatan pada saat Islam diwariskan kepada generasi berikutnya18. Tidak ada 
seorang muslim pun yang bisa mengungkapkan Islam tanpa bersandar pada 
sahabat sebagai otoritas utama.19 Begitupun dalam persoalan maqa>mah, sekalipun 
penggunaannya belum dijadikan sebagai istilah, para ahli tasawwuf mengetahui 
kandungan maqa>mah sebagai tahapan spiritual melalui para sahabat, yaitu 
dengan hadis Rasulullah saw. dan pengamalan yang mereka lakukan. 
                                                            
16Ibn Ma>jah Abu> ‘Abdillah Muhammad bin Yazi>d al-Quzwaini>, Sunan Ibn Ma>jah, Juz 2 (t.t: Da>r al-Kutub al-‘Arabiyyah, t.th), h. 1373. 
17Lihat: Muh}ammad bin al-T}ayyib al-Baqilla>ni, al-Insya>f Fi>ma> Yajibu I’tiqa>duhu  Wala> Yaju>zu al-Jahbih, ed. ‘Ima>m al-Di>n Ah{mad H}aidar (Bairu>t: ‘A<lam al-Kutub, 1986), h. 107. 
18Fuad Jabali, Sahabat Nabi: Siapa, ke Mana, dan Bagaimana? (Cet. I; Jakarta: Mizan Publika, 2010), h. 63. 
19Ah}mad bin ‘Ali> ibn H}ajar al-‘As\qala>ni, Fath} al-Ba>ri’ fi> Syarh} S}ah}i>h} al-Bukha>ri, Juz 1 (Bairu>t: Da>r al-Kita>b al-‘Arabi>, t.th), h. 1. 
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Sahabat merupakan manifestasi dari ajaran Rasulullah saw., hidup mereka 
sangat sederhana, sikap yang wara’, tawadu’ dan zuhud, menunjukkan 
bahwasanya perhatian mereka hanya tertuju kepada Allah semata. Seperti halnya 
Abu Bakar yang hanya hidup dengan sehelai pakaian.20 Pernah suatu ketika dia 
memegang lidahnya sambil berkata, “lidah inilah yang senantiasa 
mengancamku.” Dan kata beliau pula, “apabila seorang hamba lebih mencintai 
dunia, maka Tuhan akan murka kepadanya, sampai ia membuangnya.” Menurut 
pandangan hidupnya, sifat dermawan adalah buah dari taqwa, kekayaan adalah 
buah dari keyakinan dan martabat adalah buah dari tawadu.” Beliau  juga 
berkata, “Barang siapa yang mengecap rasa kesucian ma’rifat maka dia akan 
memandang sunyi segala sesuatu selain Allah dan merasa tersendiri dalam 
keramaian.”21 
Begitupun dengan Umar bin khattab ra.22 yang juga memiliki kesucian 
jiwa yang begitu tinggi, sehingga Rasulullah saw. pernah berkata kepadanya: 
 ُنْˊ  َﲕ َْﳛ َةََملَس ُﻮبҫǫ اََنث ҧد َ˨ ْنَع ٍلﻮُحْكَﻣ ْنَع َقَْﲮҮا ِنْˊ  ِد ҧمَحُﻣ ْنَع َﲆْ̊ ҫҡْا ُدْبَع َاَنث ҧد َ˨  ٍَفل َ˭ َلَاﻗ ٍّرَذ ِﰊҫǫ ْنَع ِثِرا َ˪ ْلا ِنْˊ  ِفْيَضُغ  َﻊَﺿَو َ ҧ߹ا ҧن Үا ُلﻮَُﻘي َ ҧﲅَسَو ِهَْيَل̊ ُ ҧ߹ا ҧﲆَص ِ ҧ߹ا َلﻮُسَر ُتْع َِﲰ  ﻮَُﻘي َرَُﲻ ِناَسِل ََﲆ̊ ҧقَْحلا ِهِب ُل٢٣ 
Artinya:    
Telah menceritakan kepada kami Abu Salamah Yahya bin Khalaf berkata, telah menceritakan kepada kami Abdul A'la dari Muhammad bin Ishaq dari Makhul dari Ghudlaif bin Al Harits dari Abu Dzar ia berkata; Aku 
                                                            
20Mengenai Kisah hidup Abu> Bakar lihat: Ahmad al-Usairy, Sejarah Islam: Sejak Zaman Nabi Adam Hingga Abad XX (Cet. XI; Jakarta Timur: Akbar Media, 2013), h. 142-150. 
21Hamka, Perkembangan dan Pemurnian Tasawuf: Dari Masa Nabi Muhammad saw. Hingga Sufi-sufi Besar, h, 28. 
22Riwayat hidup Umar bin Khattab ra. lihat: Ahmad al-Usairy, Sejarah Islam: Sejak Zaman Nabi Adam Hingga Abad XX, h. 152. 
23Ibn Ma>jah Abu> ‘Abdillah Muhammad bin Yazi>d al-Quzwaini>, Sunan Ibn Ma>jah, Juz ١, h. 40. 
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mendengar Rasulullah shallallahu 'alaihi wasallam bersabda: "Sesungguhnya Allah meletakkan kebenaran pada lisan Umar yang senantiasa dia ucapkan." (HR. Ibnumajah: 105) 
Beliau juga sangat dikenal dengan kezuhudannya terhadap dunia. Pernah 
suatu ketika seorang bangsawan persia ingin bertemu beliau, namun ia mendapati 
beliau sedang istirahat di bahwah pohon kayu di tengah padang pasir, banyaknya 
perkerjaan yang beliau lakukan sehingga pipinya basah dengan air keringat. 
Tidak lama kemudian datang kiriman zakat dari negeri Yaman, maka 
diadakanlah pertemuan, lalu beliau memberikan nasihat agar seluruh umat 
tunduk dan taat kepada perintahnya. Disela-sela pidatonya, tiba-tiba ada seorang 
yang berdiri dari kumpulan orang yang hadir memotong pidatonya, “kami tidak 
dapat taat kepada perintah engkau, ya Ami>r al-Mu’mini>n, bagaimana mungkin 
kami bias taat!, harta zakat ini yang dikirim dari negeri yaman telah dibagi-bagi. 
Padahal tuan hanya mendapat satu bagian saja, padahal pakaian tuan hanya 
sehelai saja. Tak ada pakaian untuk musim panas dan tak ada pula untuk musim 
dingin, sebelum tuan mengambil sehelai lagi maka kami tak akan taat.” 
Sanggahan itu tak mampu dijawab oleh Umar ra., lalu beliau 
menghadapkan wajahnya kepada putranya Abdullah dan berkata, “hai Abdullah, 
cobalah untuk menjawab sanggahan itu!” 
Maka Abdullah berdiri dan berkata, “saya yang akan menanggung 
beliau.” Kemudian orang yang menyanggah tadi lantas berkata “sekarang barulah 
kami bisa taat”.24 
 Kisah Umar ra. di atas, mengisyaratkan keadaan spiritualnya25 kepada 
Allah swt., yang penuh dengan tanggung jawab sebagai khalifah. Betapa 
                                                            
24Hamka, Perkembangan dan Pemurnian Tasawuf: Dari Masa Nabi Muhammad saw. Hingga Sufi-sufi Besar, h, 28-29. 
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zuhudnya terhadap dunia sehingga yang memprotesnya bukan karena banyaknya 
harta yang ia ambil, melainkan karena sedikit, bahkan pakaian yang ia miliki 
hanya sehelai. 
 Begitupun dengan para sahabat lainnya, Sufyan bin Uyaynah berkata 
bahwasanya ‘Ali> bin Abi> T{a>lib26 adalah sahabat yang paling zuhud terhadap 
dunia. Senada dengan ini, Ima>m al-Sya>fi’i> juga berkata, “Beliau sangat zuhud 
terhadap dunia, dan karena kezuhudannya sehingga ia tidak memperdulikan 
apapun selain Allah swt.27 
Terdapat pula sahabat yang hanya berfokus kepada akhirat, mereka 
dikenal dengan gelar ahl-S}uffah.28 Mereka ialah sahabat yang datang datang dari 
berbagai daerah kepada Rasulullah saw. untuk berjuang bersamanya. Mereka rela 
meninggalkan kampung halamannya untuk hidup bermandikan cahaya wahyu di 
dekat Rasulullah saw. Namun karena jumlah mereka yang cukup banyak, 
sehingga Rasulullah saw. membuatkan kepada mereka tempat di samping masjid, 
mereka lantas menjadi teladan untuk berlepas diri dari ikatan duniawi (fuqara ).29 
Rasulullah saw. sangat cinta kepada mereka dan selalu mengunjunginya. 
Kata-kata hikmah kerap kali terlontar dari lisan mereka, bahkan Sayyidina H{a>san 
                                                                                                                                                                      
25Kata Spiritual menegaskan sifat dasar manusia, yaitu sebagai makhluk yang secara mendasar dekat dengan Tuhannya, paling tidak selalu mencoba berjalan ke arah-Nya. Lihat: Abdul Kadir Riyadi, Antropologi Tasawuf: Wacana Manusia Spiritual dan Pengetahuan (Cet. I; Jakarta: LP3ES, 2014), h. 15 
26Lebih lanjut mengenai riwayat hidup ‘Ali bin Abi T{alib lihat: Ahmad al-Usairy, Sejarah Islam: Sejak Zaman Nabi Adam Hingga Abad XX, h. 172-177. 
27Hamka, Perkembangan dan Pemurnian Tasawuf: Dari Masa Nabi Muhammad saw. Hingga Sufi-sufi Besar, h, 31. 
28Lihat: Muhammad Hafiun, Teori Asas Usul Tasawwuf, Dakwah 8, no. 2 (2012): h.  242. Sebagaimana yang dikutip dari: Abu al-A’la> ‘Afi>>f, fi> al-Tasawwuf al-Isla>m wa Tari>khihi (Iskandariah: Lajnah al-Ta’li>f wa al-Tarjamah wa al-Nasyi>r, t.th), h. 66. 
29Hamka, Perkembangan dan Pemurnian Tasawuf: Dari Masa Nabi Muhammad saw. Hingga Sufi-sufi Besar, h, 31. 
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bin ‘Ali> bin Abi> T{a>lib dan ‘Abdullah bin Ja’far kerap kali mengunjunginya. 
Lantaran kedudukan mereka yang begitu tinggi di dalam kehidupan kesufian, 
sehingga ada pula orang yang berkata kalimat su>fi dinisbahkan kepada mereka.  
3. Maqa>mah pasca Sahabat. 
Pada masa ta>bi’i>n, pola hidup masyarakat berubah secara drastis, yang 
dulu hidup dengan penuh nilai-nilai kezuhudan berubah akibat fitnah yang 
dilimpahkan kepada mereka. Para gubernur sibuk mengumpulkan harta sebanyak-
banyaknya, dan menjadikan kekayaan sebagai ukuran martabat. 
Distorsi ini sebenarnya telah muncul pada masa sahabat, yaitu ketika 
Muawiyah menjabat sebagai Gubernur di negeri Syam. Suatu ketika Umar ra. 
datang mengunjunginya, meminta kepada Muawiyah untuk menjelaskan 
mengapa ia hanya sibuk mengumpulkan harta sedang ia menjabat sebagai 
Gubernur. Muawiyah kemudian menyanggahnya dengan alasan bahwa hal yang 
demikian ia lakukan untuk menjaga martabatnya sebagai Gubernur dari Negara 
besar yang berhadapan dengan Negara besar lainya.30 
Model pemerintahan Muawiyah yang demikian tersebut ditentang oleh 
Abu> Z|ar secara terang-terangan,31 Abu> Z|ar beranggapan kebergelimpangan harta 
seseorang mengakibatkan kemundurannya dalam beragama dengan mengutip 
pada QS Taubah/9: 34. 
                                                            
30Hamka, Perkembangan dan Pemurnian Tasawuf: Dari Masa Nabi Muhammad saw. Hingga Sufi-sufi Besar, h, 78.  
31Lebih lanjut lihat: Tausiyah in Tilawatun Islamiyyah, Penderitaan Abu> Z|ar (Sahabat Rasulullah saw), Dibuang Pada Masa Khalifah Ustman Karena Perjuangannya Mempertahankan Kebenaran Dan Keadilan Ummat, https://tausyah.wordpress.com/2010/08/08/penderitaan-abu-dzar (16 Desember 2016). Bandingkan dengan: Hamka, Perkembangan dan Pemurnian Tasawuf: Dari Masa Nabi Muhammad saw. Hingga Sufi-sufi Besar, h. 79. 
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َا Ҩﳞҫˆٓ ஈஉَي  َن̽ ِ ҧ߳ ࠠǫ  ۟ا ஒﻮُ̲ َﻣاَء  ҧن Үا اًﲑِثَك  َن ِّﻣ  ِراَˍ ْحҫҡْࠠǫ  ِناَبْﻫ Ҩرࠠلǫَو  َنﻮُُﳇҭˆََيل  َل ஈَﻮْﻣҫǫ  ِساҧنࠠلǫ  ِلِﻄ ஈஉَْبࠠلˆِب  َنو Ҩدَُصيَو نَع  ِلِ̀ˌ َس  ِ ҧ߹ࠠǫ  َن̽ ِ ҧ߳ ࠠǫَو  َنو ُِﲋَْك̽  َبَﻫ ҧ߳ ࠠǫ  َة ҧضِْفࠠلǫَو  َﻻَو اََﳖﻮُﻘِفُني  ِﰱ  ِلِ̀ˌ َس  ِ ҧ߹ࠠǫ  ُﱒ ْ َِّﴩˌَف  ٍباَذَعِب  ٍﲓِلҫǫ ﴿٣٤﴾ 
 
Terjemahnya: 
Wahai orang-orang yang beriman! Sesungguhnya banyak dari orang-orang alim dan rahib-rahib mereka benar-benar memakan harta orang dengan jalan yang batil, dan (mereka) menghalang-halangi (manusia) dari jalan Allah. Dan orang-orang yang menyimpan emas dan perak dan tidak menginfakkannya di jalan Allah, maka berikanlah kabar gembira kepada mereka, (bahwa mereka akan mendapat) azab yang pedih.32 
Muawiyah kemudian menanggapi sikap  Abu> Z|ar sebagai usaha dalam 
melemahkan semangat perjuangan, dan mengganggu ketentraman umat. Ia 
kemudian dilaporkan ke khalifah Usman bin Affan, sehingga Abu> Z|ar di asingkan 
di luar kota Madinah. 
Dari peristiwa yang dialaminya ini, mulailah tumbuh golongan kaum 
zahid, yaitu orang-orang yang lebih mengutamakan urusan batin dan lebih 
mengutamakan urusan akhirat.  
Bertambah mewah dan megahnya kehidupan kaum aristokrat, dan di lain 
pihak bertambah miskinnya masyarakat menengah kebawah, mengakibatkan 
terdapat perbandingan hidup yang sangat jelas, baik di akhir zaman Bani 
Umayyah apalagi pada zaman Abbasiyyah. 
Sehinga dari abad pertama dan sampai di penghujung abad ke dua, orang-
orang yang mendalami dunia spiritual berkemabang semakin pesat. Mereka 
berani hidup dalam kesederhanaan, bahkan kemiskinan dan kefakiran. Pada masa 
                                                            
32Kementerian Agama RI, al-Qur’an dan Terjemahnya (Jakarta: PT. Tehazed, 2010), h. 192. 
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ini pula sufisme  sudah  populer  di  kalangan masyarakat  di  kawasan  dunia  
Islam,  sebagai  perkembangan  lanjutan  dari  gaya keberagamaan  para  zahid  
dan  ‘abid.33 Masa ini ada yang mengistilahkan dengan masa asketisisme.34 
Fase asketisisme setidaknya berakhir pada akhir abad ke dua hijriah dan 
beralih ke abad ke tiga yang dikenal dengan fase sufisme. Pada fase ini, 
pengistilahan terhadap orang-orang yang mendalami dunia spiritual beralih dari 
zahid menjadi sufi. Pada kurun waktu ini percakapan para sufi meningkat pada 
perbincangan mengenai bagaimana jiwa yang bersih, dan cara pembinaannya, 
tindak lanjut dari diskursus ini bermunculnya tentang konsepsi jenjang perjalanan 
yang harus ditempuh seorang sufi yang dikenal dengan istilah maqa>mah.35 
Pada periode ini, tampillah  para penulis yang mengulas tentang tasawuf,  
seperti  al-Muh}a>sibi  (w.234  H),  al-H}arra>j  (w. 277H) dan  al-Junai>d al-Baghda>di  
(w. 297H),  dan  penulis  lainnya.  Sehingga lahirnya sufisme secara konseptual 
barulah pada periode ini, sedangkan sebelumnya hanya berupa pengetahuan 
perorangan dan atau semacam langgam keberagamaan. Sejak kurun waktu itu 
sufisme berkembang terus ke arah penyempurnaan dan spesifikasi terminology 
seperti konsep intuisi, Zauq dan al-Kasyf.36 
C. Maqa>mah yang ditetapkan Para Sufi. 
Seperti yang telah penulis paparkan sebelumnya, para sufi berbeda-beda 
dalam menetapkan tingktan-tingkatan maqa>mah, hal yang demikian karena tidak 
satupun dalil al-Qur’an maupun hadis yang menetapkan tingkatan tersebut. 
                                                            33Abu Bakr Muh}ammad Ish}a>q al-Kalabadzi, Al-Tasawwuf li al-Mazhab Ahl al-Tasawwuf  (Bairu>t: Da>r al-Kutub al-‘Ilmiyyah, 1993), h. 15. 
34Muhammad Zaki Ibrahim, Tasawuf Sala>fi; Menyucikan Tasawuf dari Noda-Noda,  terj. Abdul Syakur dkk. (Jakarta: Hikmah, 2002), h. 102 Lihat juga: Zuherni AB, Sejarah Perkembangan Tasawuf, Subtantia 13, no. 2 (2011): h. 250. 
35Zuherni AB, Sejarah Perkembangan Tasawuf, h. 250. 
36Zuherni AB, Sejarah Perkembangan Tasawuf, h. 250. 
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Dalam penetapannya para sufi hanya memberikan jalan sebagaimana yang telah 
mereka lalui dari pengalaman spiritualnya. Adapun pandangan mereka antara 
lain: 
 
1. Rabi’ah al-Adawiyah. 
Nama lengkapnya adalah Rabi’ah binti Ismail al-Adawiyyah al-Bas}riyyah 
al-Qaisiyyah lahir 99H/717M.37 dan meninggal pada tahun  185H/801M.38 
Menurut T}a>ha Abd al-Ba>qi Rabi’ah al-Adawiyyah membagi tingkatan 
maqa>mahnya yaitu: taubat, zuhud, ri>d}a, mura>qabah, dan yang terakhir adalah 
mah}abbah.39 
Adapula pendapat lain seperti Asep Usman Ismail, yang mengemukakan 
pandangan bahwa Rabi’ah al-Adawiyyah melalukan perjalanan spiritual dengan 
melalui hidup zuhud sebagai langkah awal, kemudian naik ke tinggat ri>d}a’ 
kemudian ketingkat ih}san hingga sampai pada tingkat Mah}abbah.40 
Perbedaan pendapat tersebut disebabkan karena Rabi’ah al-Adawiyah 
yang tidak mengemukakan secara eksplisit tingkatan-tingkatannya, yang paling 
mencolok pada ajarannya adalah konsep mah}abbah, hal ini dapat kita jumpai dari 
syair-syairnya, seperti: 
“Aku mencintai-Mu melalui dua kecintaan, yaitu: cita hawa (hasrat) dan cinta karena engkau adalah zat yang berhak mendapatkan itu, zat yang aku cintai dengan kicintaan hawa sehingga membuatku mengingat-Nya dan 
                                                            
37Harun Nasution, Ensikopedi Islam Indonesia (Jakarta: Djambatan, 1992), h. 799.  
38Mahjuddin, Akhlak Tasawuf II: Pencarian Ma’rifah Bagi Sufi Klasik dan Penemuan Kebahagiaan Batin bagi Sufi Kontenporer (Jakarta: Kalam Mulia, 2010), h. 126-127. 
39Ta>ha Abd al-Ba>qi Suru>r, Rabi>’ah al-Adawiyyah wa al-H}aya>h al-Ru>h}iyyah fi> al-Isla>m  (Cairo: Da>r all-Fikr al-‘Arabiyyah, 1968), h. 69-74. Lihat juga: Abd Halim Rofi’ie, Cinta Ilahi: Menurut al-Gazali dan Rabi’ah al-Adawiyah, h. 52-75. 
40Asep Usman Ismail, dkk., Tasawuf (Jakarta: Pusat Studi Wanita, 2005), h. 136-138.  
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melupakan selai-Nya. Sedangkan cinta karena engkau adalah zat yang berhak untuk dicintai. Maka bukakanlah tirai penghalangku denganmu, sehingga aku dapat melihat-Mu. Tak ada pujian terhadapku atas semua itu. Namun syukur hanya kepada-Mu atas semua itu.”41 
 
2. Abu> Nasr al-Sarra>j 
Nama lengkapnya adalah ‘Abdullah ibn ‘Ali ibn Muh{ammad ibn Yah{ya. 
Ia meninggal pada tahun 378 H/ 988M.42 Ia menjelaskan bahwa tingkatan maqa>m 
ada tujuh, yaitu: tobat, wara’, zuhud, fakir, sabar, tawakkul, dan ri>d}a. Namun ke 
tujuh tingkatan ini ia kemudian membaginya pada dua fase. Pada fase pertama 
tobat, wara’ dan zuhud sehingga berlangsungnya proses takhalli, sedangkan faqr, 
sabar, tawakkul dan ri>d}a berlangsungnya proses tah}alli.43 
3. Abu> T{a>lib al-Makki 
Nama lengkapnya adalah Muh}ammad ‘Ali> bin ‘At}iyyah al-H{a>ris\i> dan 
dikenal dengan Abu> T{a>lib al-Makki. Ia meninggal pada tahun 386H/ 996M.44 Ia 
membagi tingkatan maqa>mah menjadi Sembilan tingkatan yaitu: tobat, sabar, 
syukur, raja’, khau>f, zuhud, tawakal, ri>d}a dan yang terakhir mah}abbah.45 
4. Ima>m  al G}aza>li 
Nama lengkapny adalah Abu> H}a>mid Muh{ammad bin Muh}ammad bin 
Ah}mad al-G}aza>li, ia lahir pada tahun 450H/1059M di Thus daerah Khurasan.46 
                                                            
41Abu Wafa al-G}animi al-Taftazani, Tasawuf Islam: Telaah Historis dan Perkembangannya (Jakarta: Gaya Media Pratama, 2008), h. 104. 
42Mengenai tahun kelahirannya, tidak ditemukan secara pasti. Lihat: Media Zainul Bahri, Menembus Tirai Kesedirian-Nya: Mengurai Maqa>m dan Ahwa>l dalam Tradisi Sufi, h. 11. 
43Media Zainul Bahri, Menembus Tirai Kesedirian-Nya: Mengurai Maqa>m dan Ahwa>l dalam Tradisi Sufi, h. 44. 
44Muh}ammad ‘Ali> bin ‘At}iyyah al-H{a>ris\i>, Qawt al-Qulu>b fi> Mua>malah al-Mah{bu>b wa Was}fi T{ari>qi al-Mari>di ila> Maqa>m al-Tauh}i>d (Cet. II; Bairu>t: Da>r al-Kutub al-‘Ilmiyyah, 2005) 
45Muh}ammad ‘Ali> bin ‘At}iyyah al-H{a>ris\i>, Qawt al-Qulu>b fi> Mua>malah al-Mah{bu>b wa Was}fi T{ari>qi al-Mari>di ila> Maqa>m al-Tauh}i>d, juz 1, h. 178.  
46Laily Mansur, Ajaran dan Teladan Para Sufi (Jakarta, t.p, 1999), h. 157. 
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dan meninggal pada tahun 505H.47 Al-G}azali memberikan tingkatan maqa>mah 
dalam kitabnya Ih{ya’ ‘Ulu>m al-Di>n yaitu: taubat, sabar, kefakiran, zuhud, 
tawakal, cinta, ma’rifah.48 
5. Ibnu Da>yah 
Nama lengkapnya adalah ‘Abdullah Bin Muh}ammad bin Sya>hur al-Usad 
al-Ra>zi, lahir pada tahun 564H/ 1168M. wafat pada tahun 654H/ 1256M.49 
Mengenai tingkatan maqa>mahnya, Ibn Da>yah mengemukakan ulasan 
bahwa kesempurnaan taqwa melahirkan kara>mah, sebagaimana firman Allah swt.  
dalam QS. Al-Hujurat/49:13. ... ҧن Үا  ُْﲂَﻣَرْكҫǫ  َدنِع  ِ ҧ߹ࠠǫ  ُْﲂўَٰﻘْتҫǫ  ҧن Үا  َ ҧ߹ࠠǫ  ٌﲓَِل̊  ٌﲑِˍ َخ ﴿١٣﴾ 
Terjemahnya: 
…Sesungguhnya yang paling mulia di antara kamu di sisi Allah ialah orang yang paling bertakwa. Sungguh, Allah Maha Mengetahui, Mahateliti.50 
Setelah memberikan penjelasan tersebut, Ibn Da>yah menjabarkan 
tingkatan-tingkatannya yaitu: takwa, zuhud, sabar, ri>d}a, dan yang terakhir adalah 
mah}abbah.51 
6. Ahmad Asrori 
Nama lengkapnya adalah K.H. Ah{mad Asrori al-Ish{a>qy. Ia lahir pada 
tahun 1951,   dan meninggal pada tahun 2009.52 Ah}mad Asrori cukup berbeda 
                                                            
47Abu> H}a>mid Muh}ammad bin Muh}ammad al-G}aza>li al-T{u>si, Ih{ya> ‘Ulu>m al-Di>n (Bairu>t: Da>r al-Ma’rifah, t. th). 
48Harun Nasution, Falsafah dan Mistisisme dalam Islam (Jakarta: Bulan Bintang, 1992), h. 62-63. Lebih lengkapnya lihat: Abu> H}a>mid Muh}ammad bin Muh}ammad al-G}aza>li al-T{u>si, Ih{ya> ‘Ulu>m al-Di>n, Juz 4, h. 2- 320. 
49‘Abdullah bin Muh{ammad Sya>hu>r al-Usadi> al-Ra>zi>, Mana>rah al-Sa>iri>n wa Maqa>mah al-T}a>iri>n (Cet. I; Kuait: Da>r Sa’a>d al-S}aba>h}, 1993), h. 9. 
50Kementerian Agama RI, al-Qur’an dan Terjemahnya, h. 517. 
51‘Abdullah bin Muh{ammad Sya>hu>r al-Usadi> al-Ra>zi>, Mana>rah al-Sa>iri>n wa Maqa>mah al-T}a>iri>n, h. 191-228. 
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dalam menetapkan langah-langkah maqa>mah,  menurutnya  tahapan-tahapan  
maqâmat  itu  boleh  dan  bisa ditempuh tidak berurutan, salik diperbolehkan 
untuk memilih maqa>m  mana  yang  mampu  ia  lakukan.  Maqa>mah  menurut  
Kiai  Asrori  ada lima, yaitu: al-mawt al-ikhtiya>ri>, tobat, syukur, zuhud, dan 
raja’.53 
Al-mawt al-ikhtiya>ri> adalah terminologi baru yang dikenalkan oleh Kiai 
Asrori. Menurutnya  siapapun  tidak akan bisa  wus}u>l  kepada Allah kecuali 
dengan mengalami salah satu dari dua  kematian,  yaitu  matinya  jasad  atau  
matinya  hawa  nafsu. Mematikan  hawa  nafsu  ini  dinamakan  al-mawt  al-
ikhtiya>ri>  yaitu kematian yang dapat diusahakan, berbeda dengan  kematian  
jasad  yang  berada  di  luar  usaha  manusia.54 
TABEL TINGKATAN MAQA<MAH PARA SUFI 











1 tobat tobat tobat Tobat taqwa al-maut al-ikhtiya>ri> 
2 zuhud wara>’ sabar Sabar zuhud tobat 
3 rid}a’ zuhud syukur Faqr Sabar syukur 
4 mura>qabah faqr raja>’ Zuhud rid}a’ zuhud 
5 mah}abbah s}abar khau>f tawkkul mah}abbah raja' 
                                                                                                                                                                      
52Rosidi, Konsep Maqa>ma>t dalam Tradisi Sufistik K.H. Ah{mad Asrori al-Ishqi, h. 31. 
53Rosidi, Konsep Maqa>ma>t dalam Tradisi Sufistik K.H. Ah{mad Asrori al-Ishqi, h. 49 
54Muh}ammad bin Abd al-Ba>qi al-Zarqa>ni, Syarh} al-Muwat}t}a’ ‘Ala> ibn Ma>lik (Beirut: Da>r al-Kutub al-‘Ilmiyyah, 1990), 463. 
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6  tawakkul zuhud mah}abbah   
7  ri>d}a’ tawakkul ma'rifah   
8   rid}a’    
9   mah}abbah    
Dari urian tingkatan-tingkatan maqa>mah para sufi di atas, dapat ditarik 
dua benang merah yaitu:  
Pertama: Kebanyakan para sufi cenderung menjadikan taubat sebagai 
langkah awal dalam tingkatan maqa>mah. Sekalipun demikian, terdapat pula sufi 
yang tidak menjadikannya sebagai langkah awal seperti Ibn Da>yah dan Ah{mad 
Asrori. 
 Kedua: Adapun maqa>mah yang disebutkan oleh para sufi di atas yaitu: 
taubat, al-mawt al-ikhtiya>ri>, syukur, zuhud, wara’, khau>f, kefakiran, sabar, ri>d}a, 
tawakkul, raja’, mura>qabah, mah}abbah, ma’rifah. 
 Mengenai jumlah tingkatan maqa>mah tersebut, terdapat pula sufi yang 
menyebutkan tingkatan yang lebih banyak dari tingkatan di atas, seperti: Abu 
Sa>’id ibn Abi al-Khai>r (w.440H/ 1049M) yang menyebutkan 40 jumlah tingkatan 
maqa>mah,55 sedangkan Abu> Bakr al-Katta>ni (w. 324H/ 934M) menyebutkan 
jumlah hingga ribuan maq>amah.56 Abu> al-Mawa>hib al-Sya>zili (w. 882H/ 1477M) 
                                                            
55Puncak tertinggi maqa>mahnya adalah tasawuf itu sendiri, karena untuk mencapai tasawuf sepenuhnya atau menjadi seorang sufi dalam arti yang sesungguhnya, seorang harus melewati maqa>mah dan pada saat yang sama harus melampaui semuanya menuju maqa>mah tertinggi dari terlaksananya kesatuan tauhid yang sempurna. Seyyid Hossein Nashr, Tasawuf Dulu dan Kini, terj. Abdul Hadi (Jakarta: Pustaka Firdaus, 2000), h. 97-106. 
56Muhyi al-Di>n Ibn ‘Arabi>, al-Isra>’ ila> al-Maqa>m al-Asra aw Kita>b al-Mi’ra>j, ed. Su’ad al-H}aki>m (Bairu>t: Dandarah, 1988), h. 55-75. 
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menyebut empat belas tingkatan maqa>mah.57 Jalaluddin Ru>mi (w. 672H/ 1273M) 
membagi tingkatan maqa>mah sampai dengan seratus ribu.58 Sementara Ayn al-
Quda>t al-Hamada>ni (w. 525H/ 1131 M) menyebut 70.000 selubung spiritual.59 
D. Pemahaman Para sufi terhadap Kandungan Maqa>mah. 
Uraian tingkatan maqa>mah di atas, menggambarkan betapa para sufi 
tidak akan mungkin bersepakat dalam penentuan tingkatannya, hal ini 
disebabkan karena yang menjadi objek kajiannya berkaitan dengan rasa. Dari 
pengalaman rasa itulah mereka menentukan tingkatan-tingkatannya. Maka dari 
itu, perlu penulis paparkan mengenai pemahaman tingkatan tersebut tanpa 
melegitimasi urutannya, antara lain: 
1. Tobat60 
Secara etimologi, tobat berarti kembali,61 sehingga dalam perspektif 
tasawuf kata ini dipahami sebagai kembali dari perbuatan-perbuatan yang 
menyimpang, berjanji untuk tidak mengulanginya kembali kemudian kembali 
kepada Allah swt. Abu Bakar al-Wa>sit}i> (w. 331H//942M). Secara radikal 
menyebut bahwa tobat sejati adalah tidak menyisakan pengaruh maksiat 
sedikitpun, baik secara batin maupun lahir. 62 
                                                            
57Abu> al-Mawa>h}ib al-Sya>zili, Illumination in Islamic Myticism, terj. E. Jabra Jurji, (Princeton: Prinseton University Press, 1983), h. 27-29. 
58Media Zainul Bahri, Menembus Tirai Kesendiriannya: Mengurai Maqa>mat dan Ahwa>l dalam Tradisi Sufi, h. 43; dikutip dalam William C. Chittick, The Sufi Path of Love: The Spiritual Teaching of Rumi (New Yoark: State Univerity of New York Press, 1983), h. 72-73. 
59Media Zainul Bahri, Menembus Tirai Kesendiriannya: Mengurai Maqa>mat dan Ahwa>l dalam Tradisi Sufi, h. 43. 
60Dalam KBBI kata ini bermkana sadar dan menyesal akan dosa (perbuatan yg salah atau jahat) dan berniat akan memperbaiki tingkah laku dan perbuatan.  KBBI Offline Versi 1.1. 
61Abu Al-H}usai@n Ah}mad bin Fa>ris bin Zakariya, Mu’jam Maqa>yi>s al-Lugah, Juz 1, h. 357. 
62Media Zainul Bahri, Menembus Tirai Kesendiriannya: Mengurai Maqa>mat dan Ahwa>l dalam Tradisi Sufi, h. 47-48. 
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Al-Junaid kemudian lebih merinci kandungan maknanya dengan 
membaginya pada tiga makna, pertama: menyesali kesalahan, kedua: 
berketetapan hati untuk tidak kembali pada apa yang telah dilarang oleh Allah 
swt. dan yang ke tiga: membela orang yang sedang teraniaya.63 
Seperti halnya al-Junaid membagi tobat menjadi tiga makna, Abu> ‘Ali> al-
Daqqa>q (w. 406H/ 1015M) juga membagi taubat menjadi tiga tahap. Tahap awal 
adalah tobah, kedua adalah ina>bah, dan yang ketiga adalah awbah. Menurut al-
Daqqa>q siapa yang bertobat karena takut akan siksa maka ia tergolong orang 
yang bertaubat. Sedangkan bagi mereka yang bertobat karena mengharapkan 
pahala ilahi maka ia berada dalam keadaan ina>bah. Adapaun yang masuk 
golongan awbah adalah mereka yang bertobat karena ingin memenuhi perintah 
Allah swt.64 
2. Wara’ 
Secara leksikal kata wara’ berakar dari akar kata warada yang asalnya 
baik menunjuk pada makna menahan dan menggenggam dengan erat.65 Dalam 
perspektif tasawuf, wara’ bermakna menahan diri dari hal-hal yang tidak pantas, 
sia-sia, dan menjauhkan diri dari yang syubhat terlebih yang haram.66  
Sulaima>n al-Khawwa>s ketika ditanya tentang wara’ ia menjawab: 
                                                            
63‘Abd al-Kari>m bin Huwa>zin bin ‘Abd al-Malik al-Qusyairi>, al-Risa>lah al-Qusyairiyyah, Juz 1 (al-Qa>hirah: Da>r al-Ma’a>rif, t.th), h. 1. 
64Media Zainul Bahri, Menembus Tirai Kesendiriannya: Mengurai Maqa>mat dan Ahwa>l dalam Tradisi Sufi, h. Sebagimana yang dikutip dari: Abu> al-Qa>sim Abdu al-Kari>m al-Qusyairi, al-Risa>lah al-Qusyairiyyah, ed. Abdu al-H}ali>m Mah}mu>d dan Mah}mu>d ibn al-Syari>f, h. 281. 
65Abu Al-H}usai@n Ah}mad bin Fa>ris bin Zakariya, Mu’jam Maqa>yi>s al-Lugah, Juz 6, h. 100.  
66Abu> al-Qa>sim Abdu al-Kari>m al-Qusyairi, al-Risa>lah al-Qusyairiyyah, ed. Abdu al-H}ali>m Mah}mu>d dan Mah}mu>d ibn al-Syari>f, h. 314. 
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“hendaknya seorang hamba tidak berbicara kecuali yang benar, begitu juga ketika  marah atau rela, dan perhatiannya hendaknya senantiasa terhadap apa-apa yang diri>d}ai Allah swt.”67 
Sehingga wara’ adalah meninggalkan segala hal yang tidak bermanfaat: 
berupa ucapan, penglihatan, pendengaran, perbuatan, ide atau aktivitas lain yang 
dilakukan seorang muslim. Semua itu bila tidak memberi manfaat tidak akan 
dilakukan. Karena orang yang bersifat wara’ akan terus berusaha agar setiap 
ucapannya memberi manfaat bagi diri sendiri atau orang lain.68 
3. Zuhud69 
Zuhud secara  literal berarti meninggalkan, tidak tertarik dan tidak 
menyukainya.70 Senada dengan ini, Hasan al-Bas}ri (w. 110H/ 728M) memandang 
rendah dunia tidak hanya secara rohani tapi juga secara fisik. Menurutnya, dunia 
ini laksana ular yang berbisa dan mesti dijauhi. Dalam salah satu suratnya kepada 
Khalifah Umar Ibn Abdu al-‘Azi>z, ia mengatakan:  
“Waspadalah terhadap dunia ini. Ia seperti ular, lembut sentuhannya, namun mematikan bisanya. Berpalinglah dari pesonanya. Sedikit saja engkau terpesona, engkau tak akan terjerat olehnya.”71 
Sehingga ia berarti menjadi  zuhud  adalah  tidak  ingin  kepada  sesuatu  
yang  bersifat keduniawian. Sekalipun demikian, Abu> H}a>san al-Sya>zili (w. 656H/ 
1258M) Pendiri tarekat al-Sya>zili memahami dengan tidak melupakan hal ihwal 
                                                            
67Syiha>b al-Di>n Abu> Hafs Umar Suhrawardi, ‘Awa>rif al-Ma’rifah (Bairu>t: Da>r al-Ma’rifah, t.th), h. 232. 
68Media Zainul Bahri, Menembus Tirai Kesendiriannya: Mengurai Maqa>mat dan Ahwa>l dalam Tradisi Sufi, h. 52.  
69Dalam KBBI kata ini bermakna perihal meninggalkan keduniawian. KBBI Offline Versi 1.1. 
70Louis Ma’lu>f, al-Munjid Fi> al-Lug}ah wa al-‘Ala>m (Bairu>t: Da>r al-Masyriq, 1984), h. 308 
71Abu> Na’i>m Ah}mad  bin ‘Abdillah bin Ah}mad bin Ish}a>q bin Mu>sa bin Mahra>ni al-As}baha>ni>, H}ilyah al-Awliya>’ wa T}abaqa>t al-As}fiya>’, Juz 2 (Kairo: al-Mat}ba’ah al-Sa’a>dah, 1922), h. 134-140. 
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dunia, namun pembatasannya hanya untuk pemenuhan kebutuhan hajat hidup. 
Hajat hidup itu sendiri atas beberapa komponen, ada yang berbentuk kebutuhan 
individual, keluarga, masyarakat, bahkan dalam hal bernegara.72 
4. Faqr 
Faqr secara terminologi ia bermakna pengharapan atas sesuatu.73 
Sehingga dari sini lahirlah pengertian sebagian pengharapan orang-orang yang 
kekurangan harta dalam menjalani kehidupan. 
Terdapat pula pendapat yang lebih tegas bahwa fakir adalah jika tidak ada 
lagi sesuatupun dari semua yang dimiliki. Karena jika masih memiliki, berarti 
tidak disebut miskin. Dan jika ia tidak lagi memiliki sesuatu, maka disebutlah ia 
fakir.74 
 Faqr dalam konteks tasawuf bukan berarti tidak memiliki bekal hidup, 
melainkan kosong/bersih hati darinya dari keinginan duniawi. Ini juga bermakna 
bahwa fakir adalah orang yang hanya memperkaya rohani atau batinnya dengan 
Allah swt.75 Itulah mengapa para sufi cenderung memahami sebagai  kefakiran 
spiritual, yaitu kefakiran atas kebutuhan kepada Allah, sehingga ia tidak 
memiliki apa-apa termasuk dirinya sendiri. Ini juga berarti bahwa fakir yaitu 
menyadari bahwa dirinya tidak memiliki sesuatu pun bahwa termasuk dirinya, 
yang kesemuanya merupakan milik Allah swt.76 
                                                            
72Media Zainul Bahri, Menembus Tirai Kesendiriannya: Mengurai Maqa>mat dan Ahwa>l dalam Tradisi Sufi, h. 58.  
73Abu Al-H}usai@n Ah}mad bin Fa>ris bin Zakariya, Mu’jam Maqa>yi>s al-Lugah, Juz 4, h. 443. 
74Hadi Mutamam, Maqam-maqam Sufi dalam al-Qur’an: Studi Terhadap Tafsir Mafa>tih al-G}aib, h. 68. 
75Ahmad Daudy, Kuliah Ilmu Tasawuf (Jakarta: Bulan Bintang, 1998), h. 54. 
76Abu> Bakar Muh{mmad  bin Ish{a>q al-Kala>bazi>, al-Ta’a>ruf li Maza>hib ahl al-Tasawwuf (Baru>t: Da>r al-Kutub al-Ilmiyyah, 1993), h. 116. Lihat juga: Hadi Mutamam, Maqam-maqam 
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Dari pandangan di atas, dapat disimpulkan bahwa pada umumnya, para 
sufi memandang fakir sebagai sebuah sikap hidup yang tidak terlalu berlebihan, 
tidak menuntut lebih dari apa yang terlah diberikan kepadanya. Karena pada 
dasarnya segala sesuatu yang di alam raya ini hanya milik Allah swt. 
5. Ri>d{a 
Secara  leksikal kata  ri>d}a menunjuk pada satu makna dasar yaitu lawan 
dari marah.77 Dalam pandangan al-Sarra>j. ri>d}a merupakan maqa>mah yang mulia. 
Maqa>m ini disebut oleh Allah swt. pada QS al-Ma>’idah: 119. 
 َلَاﻗ  ُ ҧ߹ࠠǫ اَذ ஈـ َﻫ  ُمَْﻮي  ُﻊَفَني  َﲔِﻗِد ஈـ ҧصࠠلǫ  ُْﻢهُﻗْدِص  ُْﻢَهل  ٌتஈஉҧ َ̲ج ىِرَْﲡ نِﻣ َاِﳤ َْﲢ  ُر ஈـ َْﳖ ҫҡْࠠǫ  َن̽ ِ ِ߲ ஈـ َ˭  ٓ َاﳱِف اًَدبҫǫ  َِﴇ ҧر  ُ ҧ߹ࠠǫ  ُْﻢْﳯَع  ۟اﻮُﺿَرَو  ُهْنَع  َ ِߵ ஈ َذ  ُزْﻮَْفࠠلǫ  ُﲓِظَْعࠠلǫ ﴿١١٩﴾ 
Terjemahnya: 
Allah berfirman, "inilah saat orang yang benar memperoleh manfaat dari kebenarannya. Mereka memperoleh surga yang mengalir di bawahnya sungai-sungai, mereka kekal di dalamnya selama-lamanya. Allah ri>d}a kepada mereka dan mereka pun ri>d}a kepada-Nya. Itulah kemenangan yang agung."78 
Ayat ini menjelaskan bahwa keri>d}aan Allah swt. kepada hambanya lebih 
besar dan lebih dahulu daripada keri>d}aan mereka kepada-Nya. Menurut al-Sarra>j, 
ri>d}a merupakan gerbang Allah yang teragung dan surga dunia.79  
Senada dengan ini, al-Junaid juga berkomentar bahwa ri>d}a adalah 
mengangkat atau menghapus ikhtiar.80 Maksudnya adalah, jika Allah swt. telah 
                                                                                                                                                                      Sufi dalam al-Qur’an: Studi Terhadap Tafsir Mafa>tih al-G}aib (Cet. I; Yogyagarta: al-Manar, 2011),h. 68. 
77Abu Al-H}usai@n Ah}mad bin Fa>ris bin Zakariya, Mu’jam Maqa>yi>s al-Lugah, Juz 2, h. 402.  
78Kementerian Agama RI, al-Qur’an dan Terjemahnya, h. 127. 
79Abu> Nasr al-Sarra>j, al-Luma’, ed. Abdul Hali>m Mah}mu>d dan T}a>h}a> Abd al-Ba>qi Suru>r (Kairo: Maktabah al-S\qa>fah al-Di>niyyah, t. th), h. 80. 
80Abu> al-Qa>sim Abdu al-Kari>m al-Qusyairi, al-Risa>lah al-Qusyairiyyah, ed. Abdu al-H}ali>m Mah}mu>d dan Mah}mu>d ibn al-Syari>f, h. 226. 
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memberikan ketetapan kepada seorang hamba, maka ikhtiar hamba tersebut tak 
akan ada artinya jika dibandingkan dengan kegembiraan hatinya menerima 
keputusan Allah swt. dan pada hakikatnya ikhtiar juga merupakan anugrah Allah 
swt.81 
6. Sabar82 
Sabar menurut Ah{mad bin Fa>ris memiliki tiga makna dasar, pertama: 
menghalangi, kedua: tercukupinya sesuatu, ketiga:  bagian dari suatu jenis yang 
keras.83 Dari sini lahirlah pengertian bahwa sabar adalah suatu sikap tabah dalam 
menjalani setiap musibah yang menimpa, bagitupun dalam menjalani perintah 
Allah swt. maupun menjauhi segala yang dilarangnya. 
  Kalangan  sufi lebih cenderung memahaminya sebagai sikap di mana 
seorang salik berlaku teguh terhadap Allah swt. dan menerima cobaan-cobaan-
Nya dengan sikap lapang dada dan tenang.84 Pengertian ini senada dengan 
pendapat Zunnu>n yaitu, sabar adalah menjauhi pelanggaran dan tetap bersikap 
rela ketika merasakan sakitnya penderitaan, dan sabar juga menampakkan 
kekayaannya ketika ditimpa kemiskinan di dalam kehidupannya. Sabar juga 
bermakna meminta pertolongan kepada Allah swt.85 
 
                                                            
81Media Zainul Bahri, Menembus Tirai Kesendiriannya: Mengurai Maqa>mat dan Ahwa>l dalam Tradisi Sufi, h. 80. 
82Dalam KBBI kata ini bermakna tahan menghadapi cobaan (tidak lekas marah, tidak lekas putus asa, tidak lekas patah hati); tabah. KBBI Offline Versi 1.1. 
83Abu Al-H}usai@n Ah}mad bin Fa>ris bin Zakariya, Mu’jam Maqa>yi>s al-Lug}ah, Juz 3, h. 329.  
84Abu> al-Qa>sim Abdu al-Kari>m al-Qusyairi, al-Risa>lah al-Qusyairiyyah, ed. Abdu al-H}ali>m Mah}mu>d dan Mah}mu>d ibn al-Syari>f, h. 456. 
85Abu> al-Qa>sim Abdu al-Kari>m al-Qusyairi, al-Risa>lah al-Qusyairiyyah, ed. Abdu al-H}ali>m Mah}mu>d dan Mah}mu>d ibn al-Syari>f, h. 455-456. 
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7. Tawakal86 
Tawakal merupakan gambaran keteguhan hati dalam menggantungkan 
diri kepada Allah. Sehingga bertawakal berarti seorang hamba melepaskan diri 
dari daya dan kekuatan dan bertumpu kepada pemilik daya dan kekuatan tersebut 
(Allah swt.) seraya mengetahui bahwa menjalani hukum sebab-akibat tidak 
menafikan tawakal.87 
Dalam konteks tasawuf, tawakal merupakan refleksi dari tauhid yang 
murni, sebab jika masih ada ketakutan atau ketergantungan pada sesuatu 
makhluk berarti ia masuk ke dalam syirik khafi (mempersekutukan Allah secara 
sembunyi). Dalam pandangan Scimmel lebih lanjut, tawakal merupakan salah 
satu kebenaran yang pokok dalam psikologi sufi.88 Tawakal akan menghasilkan 
ketenteraman batin yang sempurna. Dan tawakal yang benar adalah lebih 
merupakan suatu sikap daripada suatu perilaku lahiriah. 
Ha>ris\ al-Muh}a>sibi, Najm al-Di>n al-Kubra>, dan Suhrawardi bersepakat 
semakin sempurna tingkat pengetahuan seorang hamba maka akan semakin 
sempurna pula tawakalnya kepada Allah.89 
Dalam pandangan Abraham Maslow, orang yang mengaktualisasikan 
dirinya tidak lagi membedakan secara dikotomis antara baik dan buruk. Karena 
mereka akan dengan konsisten memilih nilai-nilai luhur, dan dengan mudah 
mereka melakukannya. 
                                                            
86Dalam KBBI kata ini bermakna pasrah diri kpd kehendak Allah; percaya dng sepenuh hati kpd Allah. KBBI Offline Versi 1.1. 
87Yoana Bela Pradityas, Maqamat tasawuf dan Terapi Kesehatan Mental  (Studi Pemikiran Amin Syukur), Religia 18, no. 2 (2015): h. 27. 
88Annemarie Schimmel, Dimensi Mistik dalam Islam: Terj. Sapardi Djoko Damono, dkk (Jakarta: Pustaka Firdaus, 2000), h. 150. 
89H{usain al-Quwatli, al-Tas}awwuf al-‘Aql fi al-Isla>m: Namu>za>j al-Muha>sibi fi> al-Qasd wa al-Ruju>’ ila Allah (Matla: Iqra’, 1988), h. 182. 
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8. Mura>qabah 
Secara leksikal kata ini bermakna menetapkan perhatian terhadap 
sesuatu.90 Dari sini lahirlah ma’na bahwa seorang hamba dalam tingkatan 
mura>qabah akan selalu menetapkan perhatian terhadap Allah dan dengan 
mayakini bahwa Allah swt. melihat dirinya dalam gerak dan diamnya.91 
Menurut al-Qusyairi mura>qabah adalah keadaan mengawasi diri kepada 
Allah, ia juga bermakna kesadaran seorang hamba bahwa Allah swt. senantiasa 
melihat dirinya, seorang hamba hanya akan sampai ketingkat mura>qabah ini 
setelah sepenuhnya melakukan perhitungan dengan dirinya sendiri mengenai apa 
yang telah terjadi dimasa lampau, memperbaiki keadaannya di masa kini dan 
tetap teguh di jalan yang benar.92 
Sementara Jalaluddin Ru>mi mengaggap mura>qabah sebagai tirai 
pelindung diri dari emosi, pikiran, nafsu dan perbuatan jahat, dan memandangnya 
sebagai jalan teraman untuk diperhatikan Allah swt.93 
9. Ma’rifah 
Secala leksikal kata ini berasal dari akar kata ‘Arafa yang memilik makna 
dasar keberulangan atas sesuatu terhadap sebagian dari sebagian yang lain.94 
Sehingga dari sini lahirlah pemaknaan bahwa ma’rifah adalah kedekatan terhadap 
sesuatu karena adanya keberulanga-ulangan di dalam pengenalan. 
                                                            
90Abu Al-H}usai@n Ah}mad bin Fa>ris bin Zakariya, Mu’jam Maqa>yi>s al-Lug}ah, Juz ٢, h. 427. 
91Abu> al-Qa>sim Abdu al-Kari>m al-Qusyairi, al-Risa>lah al-Qusyairiyyah, ed. Abdu al-H}ali>m Mah}mu>d dan Mahmu>d ibn al-Syari>f, h. 221 
92Abu> al-Qa>sim Abdu al-Kari>m al-Qusyairi, al-Risa>lah al-Qusyairiyyah, ed. Abdu al-H}ali>m Mah}mu>d dan Mah}mu>d ibn al-Syari>f, h. 221 
93Fatullah Gulen, Kunci-kunci Rahasia Sufi, terj. Tri Wibowo Budi Santoso (Jakarta: Srigunting, 2001), h. 103 
94Abu Al-H}usai@n Ah}mad bin Fa>ris bin Zakariya, Mu’jam Maqa>yi>s al-Lug}ah, Juz 4, h. 281. 
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Zunnu>n al-Mis}ri>y (w.860 M.) dalam puncak pencapaiannya menggunakan 
istilah ma’rifah.95 Menurutnya, ma’rifah terdiri atas dua jenis yaitu: ma’rifah 
kebenaran dan ma’rifah hakikat. Ma’rifah kebenaran merupakan penegasaan 
Keesaan Allah swt. atas sifat-sifat yang dikemukakan-Nya. Sedangkan ma’rifah 
hakikat adalah ma’rifah yang tidak dapat dicapai dengan alat apapun, disebabkan 
oleh sifat Allah yang tidak dapat ditembus dan tah}qi>q ke-Tuhanannya mustahil 
dipahami.96 
 Al-Junaid menegaskan bahwa seorang sufi harus membatasi tingkah 
lakunya dalam empat perkara:97 
a. Ahl ma’rifah mengenal Allah swt. sehingga ia berkomunikasi dengan Allah 
swt. tanpa ada perantara. 
b. Dasar hidup dan kehidupannya selalu mengikuti tuntunan sunnah dan 
meninggalkan akhlak tercela. 
c. Mengikuti hawa nafsu yang dikehendaki Allah swt. dan sesuai dengan ajaran 
al-Qur’an. 
d. Merasa dirinya milik Allah swt. dan kepada-Nya ia akan kembali. 
10. Mah}abbah. 
Kata ini merunut Ah}mad bin Fa>riz memiliki 13 makna dasar, salah 
satunya yaitu keinginan yang tetap.98 Dalam perspektif tasawuf  seperti halnya 
yang dipaparkan oleh al-Junaid, mah}abbah adalah kecenderungan hati, yaitu 
                                                            
95‘Abdulla>h bin Alwi al-H{adda>d Baklawi, Syarah al-Aniyah (Singapura: Mat{ba’ah Karjaya al-Mahmudah, 1987), h. 329. 
96‘Abdulla>h bin Alwi al-H{adda>d Baklawi, Syarah al-Aniyah, h. 151. 
97Ah{mad Ibn At{ailla>h, al-Hawa li Tah{zi>b Nufu>s, terj. Mempertajam Mata Hati (Bandung: Bintang Pelajar, 1990), h. 17. 
98Abu Al-H}usai@n Ah}mad bin Fa>ris bin Zakariya, Mu’jam Maqa>yi>s al-Lug}ah, Juz ٢, h.  2٦. 
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kecenderungan hati terhadap Tuhan dan apa-apa yang berhubungan dengan-Nya 
tanpa usaha.99 
Rabi’ah al-Adawiyyah, seorang sufi wanita yang masyhur 
memperkenalkan konsep ini, menggambarkan mah}abbah atau cinta sebagai dasar 
dan prinsip dalam perjalanan seorang hamba menuju Tuhannya.100 Senada dengan  
Rabi’ah, Sumnu>n Ibn Hamzah (w.300 H./913 M.) seorang sufi yang digelari sang 
pecinta (al-Muh}ibb) juga menggambarkan cinta sebagai keadaan spiritual yang 
paling tinggi dan paling konprehensif. Menurutnya, cinta adalah prinsip dan 
pondasi jalan menuju Tuhan yang Maha Tinggi.101 
Sementara Ru>mi, yang disebut-sebut sebagai pendiri mazhab cinta, tidak 
memiliki definisi cinta yang jelas, karena sesungguhnya cinta hanya dapat 
dirasakan, dan tidak dapat diberikan.     
                                                            
99Abu> Bakr al-Kala>bazi, al-Ta’arruf li Mazhab Ahl al-Tasawwuf (T.t, t.p, 1996), h. 130. 
100Media Zainul Bahri, Menembus Tirai Kesedirian-Nya: Mengurai Maqa>m dan Ahwa>l dalam Tradisi Sufi, h. 91. 
101Carl W. Ernst, Tingkatan Cinta dalam Sufisme Persia Awal: Mulai dari Rabi’ah Sampai Ruzbihan dalam Warisan Sufisme Persia Klasik dari Permulaan Hingga Rumi, ed. Leonard Lewisohn (Yohyakarta: Pustaka Sufi, 2002), h. 513. 
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BAB III 
ANALISIS TAH{LI<LI< QS FA<T{IR/35: 35 
A. Tinjauan Umum Surah Fa>t}ir 
Surah Fa>t}ir adalah salah satu surah yang disepakati oleh ulama pada 
kategori makkiyyah sebagaimana riwayat dari Ibn Abba>s dan Qatada’. 
Penisbatan nama surah ini diambil dari kata yang terdapat dari ayat pertama 
surah ini, dan kata ini tidak disebut pada awal surah yang lain. Ia dikenal juga 
dengan surah al-Mala>ikah, karena pada ayat pertamanya disebut sekelumit 
tentang sifat malaikat yang tidak disebut pada  surah yang lain.1 
Surah ini turun sebelum surah Maryam dan sesudah surah al-Furqa>n. 
Jumlah ayat-ayatnya menurut cara penghitungan ulama Mekkah dan Ku>fah 
sebanyak 45 ayat. Ibn ‘A<syur menulis bahwa surah ini adalah surah yang ke 42 
turun  berdasarkan tarti>b al-nuzu>l-nya, sedangkan menurut cara penghitungan 
ulama Madinah dan Syam, surah ini  berdasarkan tarti>b al-nuzu>l-nya adalah surah 
yang ke 46 turun. Beda halnya dengan cara perhitungan ulama Mekkah dan 
Ku>fah beranggapan bahwa ini adalah surah yang ke 45 berdasarkan nuzu>l-nya.2  
Prof. Hamka mengurai kandungan surah ini bahwa, dari awal hingga 
akhirnya sungguh sangat menggetarkan hati, menuntun manusia agar lebih 
mengerti tentang alam semesta, sehingga lebih menyadarkan diri akan 
Keagungan dan Kemaha Besaran Allah. Manusia dituntut untuk mengerti akan 
kedudukannya di tengah alam. Tidak hanya itu, pada surah ini juga mengurai 
bahwa Allah menumpahkan rahmat dan kasih-sayang-Nya serta nikmat-Nya 
kepada mereka, dengan curahan rezki baik  yang turun dari langit maupun yang 
                                                            
1M. Quraish Shihab, Tafsi>r al-Misba>h: Pesan, Kesan dan Keserasian al-Qur’an, Juz 11 (Cet. V; Jakarta: Lantera Hati, 2012/1413 H), h. 3. 
2Muh}ammad al-T}a>hir bin Muh}ammad bin Muh}ammad al-T}a>hir bin ‘A<syu>r al-Tawnasi>, al-Tah}ri>r wa al-Tanwi>r, Juz ٢٢ (Tu>nisi: al-Da>r al-Tu>nisiyyah linnasyar, 1984), h. 247. 
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keluar dari bumi. Di samping itu, pada surah ini juga mengurai celakanya orang 
yang tidak beriman dan orang-orang yang mempersekutukan Allah. Seakan-akan 
dalam surah ini digambarkan suatu jalan yang terhampar luas, tetapi berpusat 
kepada satu hal yaitu Qudrat Iradat Ilahi yang tidak terbatas. 
Surah ini juga mengurai ajakan dan tuntunan jalan hidup yang harus 
ditempuh oleh manusia. Tuntunan tersebut, guna menjadikan manusia sehingga 
dapat hidup dengan tenang dan tenteram, yaitu dengan mengajarkannya tentang 
penciptaan, begitupun pengajaran tentang cara bersosial, terlebih pengajaran 
berinteraksi dengan Allah, sampai pada yang tidak dapat ia jangkau yang 
dinamai dengan ajal. Dan pada kesemuanya itu bertujuan mengajarkan manusia 
atas Kekuasaan Allah., karena di tangan-Nyalah terpegang kendali peredaran 
bumi, gerak bintang-bintang dan perjalanan falaq.3 
Manusia yang bertumbuh kembang di muka bumi, tidaklah dibiarkan 
berjalan meraba semata, mereka dibimbing dengan diturunkan kitab suci untuk 
menjadi perantara akan bahasa keilahian guna menjadi penuntun hidup mereka. 
Pada surah ini pula mengajak manusia untuk memperhatikan segala apa yang ada 
di muka bumi sehingga dapat memperoleh pelajaran darinya, karena orang-orang 
yang berilmu itu sajalah yang akan lebih mengenal Allah dan bertambah takut 
kepada-Nya. Karena dengan ilmu akan membuktikan kebesaran Allah yang 
terdapat pada ciptaan-Nya. 
Maka sejauh-jauh pengalaman hidup, setinggi-tingginya ilmu, yang lebih 
utama adalah kesadaran akan kedudukan sebagai seorang hamba dan hubungan 
kita dengan alam sekeliling, agar lebih mendekatkan diri kehadirat Kuasa Ilahi.4 
T}abattai menilai sebagaimana yang dikutip oleh M.Quraish Shihab bahwa 
tujuan surah ini adalah penjelasan tentang tiga prinsip pokok ajaran Islam, yaitu 
                                                            3Hamka, Tafsir al-Azhar, Juz 21 (Cet. I; Jakarta: Pustaka Panjimas, 1988), h. 198-199. 
4Hamka, Tafsir al-Azhar, Juz 21 (Cet. I; Jakarta: Pustaka Panjimas, 1988), h. 198-199 
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keesaan Allah, risalah kerasulan dan hari kebangkitan, sambil menguraikan 
sejumlah nikmat-nikmat-Nya yang demikian besar, baik yang terbentang di 
langit maupun yang terhampar di bumi, sambil menekankan tentang pengaturan-
Nya yang demikian teliti menyangkut alam raya, khususnya manusia.5 
Sedangkan tema utama surah ini adalah membuktikan qudrat dan kuasa 
Allah swt. dalam pembangkitan manusia setelah kematiannya.6 Seyyid Qut}u>b 
menilai bahwa surah ini mempunyai ciri tersendiri dalam topik dan redaksinya, 
cirinya amat dekat dengan surah al-Ra’d yang dari awal hingga akhir surah ia 
bagaikan irama yang menembus hati manusia. Irama tersebut memberikan 
sugesti dan pengaruh yang menggetarkan jiwa, menyadarkan diri dari kelalaian 
untuk kemudian merenungi keagungan wujud dan keindahan alam semesta. Juga 
untuk merenungkan ayat-ayat Allah yang berserakan di seluruh tempat dan 
tersebar di lembaran-lembaran wujud.  Itu semua agar mereka mengingat nikmat-
nikmat-Nya serta merasakan rahmat dan pemeliharaan-Nya bagi kehidupan 
manusia dan perjalanan sejarah, demikian al-Biqa>’i. 
Surah ini menurut Seyyid Qut}ub merupakan satu kesatuan yang utuh. 
Sehingga, sangat sulit memilahnya pada kelompok ayat-ayat karena kesemuanya 
berbicara tentang satu persoalan pokok. Kesemuanya terkait melalui satu 
“tangan”. Tangan itulah yang menggerakkan, menarik, dan mengulurnya, tanpa 
ada satu kekuatan pun yang terlibat bersama-Nya atau menghalangi-Nya. Dialah 
yang mencurahkan rahmat-Nya kepada seluruh makhluk karena Kemaha 
Perkasaan dan Kebijaksanaan-Nya. Demikian Seyyid Qutub.7 
                                                            
5M. Quraish Shihab, Tafsi>r al-Misba>h: Pesan, Kesan dan Keserasian al-Qur’an, Juz 11, h. 11. 
6Al-Ima>m Burha>n al-Di>n Abi> al-H}a>san Ibra>hi>m bin ‘Umar al-Biqa>’i>, Zazm al-Dura>r fi> Tana>sub al-A>ya>t wa al-Suwa>r, Juz 2 (Cet. III; Bairu>t/Libna>n: Da>r al-Kutub al-‘Ilmiyyah, 1427), h. 16. 
7Seyyid Qutub Ibra>him H}usain al-Sya>ribi, Fi> Z}ila>l al-Qur’a>n, Juz 5 (Cet. XVII; Bairu>t: Da>r al-Syuru>q, 1412), h. 2918. 
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Itulah mengapa para mufassir berbeda-beda dalam pengelompokan ayat 
ini, contohnya pada ayat ke 35, M. Quraish Shihab menyandingkannya dengan 
ayat ke 34,8 sedangkan al-Mara>gi mengelompokkannya dengan ayat ke 31-35.9 
Begitupun dengan beberapa mufassir lainnya. 
Dari uraian di atas peneliti memahami bahwa tujuan surah ini adalah 
mengajak manusia bangkit dari kelengahannya untuk memandang keagungan dan 
kuasa Allah swt. serta keindahan ciptaan-Nya dan bukti-bukti kebesaran-Nya 
serta rahmat dan pemeliharaan-Nya bagi kehidupan manusia dan agar manusia 
mempersiapkan bekal menuju alam yang kekal di akhirat sana. 
Pada kelompok ayat 32-34 kemudian mengulas mengenai cara salah satu 
rahmat Allah yang memilih tiga golongan dari manusia yang akan menempati 
surga kelak, kemudian pada ayat ke 35 surah ini menjelaskan mengenai keadaan 
mereka di dalam da>r al-muqa>mah tidak merasa letih dan lesu. 
B. Mikro Analisis Ayat. 
1. Ayat dan Terjemahnya.  ٓى ِ ҧ߳ ࠠǫ َانҧ ل َ˨ ҫǫ  َراَد  ِةَماَقُْمࠠلǫ ﻦِم ۦ ِِࠁَْضف  َﻻ َان Ҩ̑سََمي َاﳱِف  ٌﺐََﺼﻧ  َﻻَو َان Ҩ̑سََمي َاﳱِف  ٌبﻮُُﻐل ﴿٣٥﴾  
Terjemahnya: Yang dengan karunia-Nya menempatkan kami dalam tempat yang kekal (surga); di dalamnya kami tidak merasa lelah dan tidak pula merasa lesu."10 
2. Tafsi>r Mufradat  ٓى ِ ҧ߳ ࠠǫ adalah ism al-maus}u>l kedudukannya menempati na>s}ab, yang 
menyifati ism inna ) ّنا(  yaitu  انҧ بَر yang terdapat pada ayat sebelumnya.11 Kalimat 
                                                            8M. Quraish Shihab, Tafsi>r al-Misba>h: Pesan, Kesan dan Keserasian al-Qur’an, Juz 11 (Cet. V; Jakarta: Lantera Hati, 2012/1413 H), h. 73. 
9Ah}mad Mus}t}a@fa al-Mara>gi@@, Tafsi>r al-Mara>gi@@, Juz 22 (Cet. I; Mesir, Mustafa> al-Ba<bi> al-Halabi>, 1465 H/ 1946 M), h. 128. 
10Kementerian Agama RI, al-Qur’an dan Terjemahnya (Jakarta: PT. Tehazed, 2010), h. 438. 
11Abu> Ja’far al-Nah}h}a>s Ah}mad bin Muhammad bin Isma>’i>l bin Yu>nus al-Mara>di al-Nah}wu, I’ra>b al-Qur’a>n, Juz 3 (Cet. I; Bairu>t: Da>r al-Kutub al-‘Ilmiyyah, 1421H). h. 253. 
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ini biasa diterjamahkan dengan “yang”. Ada juga pendapat lain yang 
berpandangan bahwa   ٓى ِ ҧ߳ ࠠǫ adalah badal dari ߸ࠠǫ sebelumnya,12 sehingga ia 
bermakna segala puji bagi Allah yang telah melimpahkan karunia-Nya berupa 
menghilangkan kesedihan dari kami dan juga yang menempatkan kami dalam da>r 
al-Muqa>mah. اَنҧ ل َ˨ ҫǫ merupakan patron dari akal kata  ّل˨ , menurut Ah}mad bin Fariz kata 
ini memiliki banyak cabang persoalan, menurutnya kesemuanya bermakna 
membuka atas sesuatu atau tidak menyimpang dari sesuatu.13 Sedangkan 
kedudukannya  adalah fi’il ma>d}i sehingga ia bukan zaraf14 (keterangan) maka 
dapat diterjemahkan “telah menempatkan kami”. Sedangkan menurut Ahmad 
Ubaid al-Du’a>s, dkk. Menjelaskan bahwa kata َانҧل َ˨ ҫǫ merupakan bentuk jumlah 
fi’il wa fa’il, sedangkan maf’ulbih-nya adalah راد  sehingga ia diartikan “yang 
menempatkan kami pada suatu tempat”15 pemaknaan ini sesuai dengan yang 
ditulis oleh Departemen Agama ketika menerjemahkan ayat tersebut.16  ةَماَقُْمࠠلǫ adalah bentuk masdar mi>mi,17 kata ini patron dari kata fi’il s\ulas\i 
mazi>d bi h}arf alif yaitu ماقٔǫ, ﲓُقي , kemudian masdarnya adalah,  ًةماقٕا,18 dari sini 
                                                            
12Ah}mad ‘Ubaid al-Du’a>s, dkk. I’ra>b al-Qur’a>n al-Kari>m, Juz 3 (Cet. I; Damaskus: Da>r al-Muni>r wa Da>r al-Fara>bi>, 1425 H), H. 84. Lihat Juga: Muh}ammad bin ‘Abd al-Rah}i>m S}a>fi>, Al-Jadwal fi> I’ra>b al-Qur’a>n al-Kari>m, Juz 22 (Cet. IV; Bairu>t: Da>r al-Rasyi>d, 1418), h. 276. Juga Pada: Ah}mad bin Muh}ammad al-Kharra>t, al-Majtabi> min Musykil I’ra>b al-Qur’a>n, Juz 3 (Cet. IV; Madinah al-Munawwarah:  Majmu’ al-Mulk Fahd lit}t}aba>’at al-Mus}haf al-Syari>f, 1426H), h. 1005. 
13Abu Al-H}usai>n Ah}mad bin Fa>ris bin Zakariya, Mu’jam Maqa>yi>s al-Lugah, Juz 2 (t.tp.: Da>r al-Fikr, 1319 H/1979 M), h.  20. 
14Abu> al-Biqa>i ‘Abdullah bin al-H{usai>n bin ‘Abdullah al-‘Akbar, al-Tibya>n fi> I’ra>b al-Qur’a>n, Juz 2 (Cet. II; t.tp: ‘Aisy al-Ba>b al-H}albi> wa Syaraka>h, t.th), h. 1076. 
15Ah}mad ‘Ubaid al-Da’a>s, dkk. I’ra>b al-Qur’a>n al-Kari>m, Juz 3, h. 84. 
16Kementerian Agama RI, al-Qur’an dan Terjemahnya, h. 438. 
17Ah}mad Mukhta>r ‘Abd al-H}ami>d ‘Umar, Mu’jam al-Lugah al-‘Arabiyyah al-Mu’a>s}irah, Juz 3 (Cet. I; t.t: ‘A<lum  al-Kutub, 1429H/ 2008M), h. 1879. 
18Ah}mad Mukhta>r ‘Abd al-H}ami>d ‘Umar, Mu’jam al-Lugah al-‘Arabiyyah al-Mu’a>s}irah, Juz 3, h. 1874. 
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kemudian berpatron ke mas}dar mi>mi اماقمو.  sedangkan huruf ta-nya adalah 
za>idah li al-muba>lag}ah.19 Kata ini di dalam tas}ri>f setimbang dengan kata  َبا َˡ ҫǫ,  ُﺐْي ُِﳚ ,  ًَةبا َˡ Үا ,  ًԴا َˤ ُمَو .20 Adapun akar katanya adalah مﻮق yang memiliki dua makna dasar, yaitu سԷ ة̊ﲈج (sekelompok manusia) dan  ٍمزع وǫٔ باﺼتﻧا (berdiri 
kokoh atau tekad),21 dari akar kata ini berpatron ke ism al-masdar mi>mi yaitu ماََقﳌا.22 
Abu> Nas}r Isma>’i>l bin H}amma>d al-Jauwhari> al-Fara>bi membedakan antara 
al-muqa>mah dan al-maqa>mah. Menurutnya, al-muqa>mah bermakna  ِةماقٕﻻا 
(pendirian atau pemantapan), sedangkan kata al-maqa>m bermakna  ُسل߽ا yaitu 
tempat berkumpulnya manusia. Dari kedua kata ini kadang-kadang bermakna ما̀قلا عضﻮمﻮ . Kata ini Apa bila mimnya di fath}ah} maka berasal dari akar kata ماق, 
dan apabila mimnya di d}omma, akar katanya adalah ماقǫٔ. Perbedaan dari 
keduanya dapat terlihat pada firman Allah,  َُﲂل َماقَم ﻻ bermakna tidak ada tempat 
untuk kalian (berkonotasi konkrit), sedangkan pada firman Allah swt. ﲂل َماقُم ﻻ 
bermakna tidak ada pendirian atas kalian (berkonotasi abstrak).23  
Kata ini berfungsi sebagai mud}a>fun ilaih (yang disandari) dari 
d>ar24sehingga dapat diartikan dengan, “dia yang telah menempatkan kami pada 
suatu pendirian ataupun kondisi yang kokoh. ࠁضف ﻦم terdiri dari dua kata ﻦم yang merupakan huruf ja>r, dan ࠁضف 
merupakan bentuk mas}dar dari akar kata لضف yang memiliki makna dasar 
                                                            19Muh}ammad bin ‘Abd al-Rah}i>m S}a>fi>, Al-Jadwal fi> I’ra>b al-Qur’a>n al-Kari>m, Juz 22, h. 277. 
20Syekh Muhammad Ma’s}u>m bin ‘Ali, Ams\ilah al-Tas}ri>fiyyah (Surabaya, Maktabah wa Mat}ba’at Sa>lim Nabha>n, t.h), h.  18. 
21Abu Al-H}usai>n Ah}mad bin Fa>ris bin Zakariya, Mu’jam Maqa>yi>s al-Lugah, Juz 5, h. 43 
22Ah}mad Mukhta>r ‘Abd al-H}ami>d ‘Umar, Mu’jam al-Lugah al-‘Arabiyyah al-Mu’a>s}irah, Juz 3 , h. 1879. 
23Abu> Nas}r Isma>’i>l bin H}amma>d al-Jauwhari> al-Fara>bi>, al-S}ih}a>h Ta>j al-Lug}ah wa S}ih}a>h al-‘Arabiyyah, Juz 5 (Cet. IV; Bairu>t: Da>r al-‘Ilm lilmala>yi>n, 1407H/1987M), h. 2017 
24Ah}mad ‘Ubaid al-Du’a>s, dkk. I’ra>b al-Qur’a>n al-Kari>m, Juz ٣, h. 84. 
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tambahan terhadap sesuatu,25 sehingga ia dapat dipahami sebagai karunia. 
Kedudukannya adalah muta’aliqa>ni ke اَنҧ ل َ˨ ҫǫ.    َﻻَان Ҩ̑سََمي , huruf la> ini adalah huruf nafi (bermakna tidak),26 sedangkan  ّسﳝ 
adalah fi’il mud}a>ri’ yang berasal dari akar kata  ّسم  memiliki satu makna dasar 
yaitu memeriksa sesuatu dengan tangan,27 sehingga kata ini bisa dipahami 
dengan “menyentuh”. Menurut M. Quraish Shihab kata ini dipahami dengan 
menyentuh kami, kalau menyentuh saja sudah tidak akan terjadi, tentu lebih-
lebih yang menimpa mereka. Adapun pengulangan kata ini untuk lebih 
memantapkan ketiadaan keletihan dan kelesuan itu.28 Sedangkan Է berkedudukan 
sebagai maf’ulbih, jumlah dari  َﻻَان Ҩ̑سََمي   adalah ha>l pada tempatnya nas}ab.29 
Sehingga dapat diterjemahkan dengan “yang kami tidak akan disentuh keletihan” اﳱف  ٌﺐََﺼﻧ  kata fi>ha> berkedudukan muta’alliqun bi yamussu, sedangkan 
nas}abun adalah fa’il dari fi’il sebelumnya,30 kata ini memiliki makna dasar 
melaksanakan sesuatu sasaran pada suatu keadaan.31 sehingga lebih tepat 
dipahami dengan “keletihan” karena untuk melaksanakan sesuatu sasaran pada 
suatu keadaan tidak memperhatikan kesukaran yang dialami baik akibat terik 
                                                            
25Abu Al-H}usai>n Ah}mad bin Fa>ris bin Zakariya, Mu’jam Maqa>yi>s al-Lugah, Juz 4, h. 508. 
26Ah}mad ‘Ubaid al-Du’a>s, dkk. I’ra>b al-Qur’a>n al-Kari>m, Juz ٣, h. 84.  
27Abu Al-H}usai>n Ah}mad bin Fa>ris bin Zakariya, Mu’jam Maqa>yi>s al-Lugah, Juz 5, h. 271. 
28M. Quraish Shihab, Tafsi>r al-Misba>h: Pesan, Kesan dan Keserasian al-Qur’an, Juz 11, h. 74. 
29Ah}mad ‘Ubaid al-Du’a>s, dkk. I’ra>b al-Qur’a>n al-Kari>m, Juz ٣, h. 84. 
30Ah}mad ‘Ubaid al-Du’a>s, dkk. I’ra>b al-Qur’a>n al-Kari>m, Juz ٣, h. 84. 
31Abu Al-H}usai>n Ah}mad bin Fa>ris bin Zakariya, Mu’jam Maqa>yi>s al-Lugah, Juz 5, h. 434. 
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matahari atau sengatan dingin maupun kesukaran yang lain akan menyebabkan 
keletihan.32  ٌبﻮُُﻐل kata ini berkedudukan sebagai fa’il dari fi’il sebelumnya, kata ini 
berasal dari akar kata ﺐﻐل yang memiliki makna dasar lemah dan letih.33 
Dari penjelasan ini sehingga ayat ini dapat diterjemahnya dengan segala 
puji bagi Allah yang telah menempatkan kami pada suatu keadaan/tempat yang 
di dalamnya kami tidak merasakan keletihan dan kelesuan. 
3. Muna>sabah Ayat  ةب̑سا̲م  merupakan ism masdar dari kata ﺐسԷ  yang berasal dari akar kata ﺐس̮ yang bermakna menyambungkan antara satu dengan yang lain.34 Al-Biqa>’I 
berpandangan bahwa kata ini bermakna muqa>rabah (kedekatan, kemiripan). 
Dalam hal ini tentunya hanya pada antar dua hal atau lebih. Sedangkan 
kemiripan tersebut dapat terjadi pada seluruh unsur-unsurnya, dapat juga terjadi 
pada sebahagiannya saja.35 
Muna>sabah juga dinamai ra>bitun karena dialah yang menghubungkan 
antara dua hal tersebut. Dalam ilmu tafsir atau ‘ulu>m al-Qur’an ilmu muna>sabah 
dipahami sebagai “kemiripan-kemiripan yang terdapat pada hal-hal tertentu 
dalam al-Qur’an baik surah maupun ayat-ayatnya, yang menghubungkan uraian 
makna satu dengan lainnya.36 
                                                            
32M. Quraish Shihab, Tafsi>r al-Misba>h: Pesan, Kesan dan Keserasian al-Qur’an, Juz 11, h. 75. 
33Abu Al-H}usai>n Ah}mad bin Fa>ris bin Zakariya, Mu’jam Maqa>yi>s al-Lugah, Juz 5, h. 256. 
34Abu Al-H}usai>n Ah}mad bin Fa>ris bin Zakariya, Mu’jam Maqa>yi>s al-Lugah, Juz 5, h. 423.  
35Al-Ima>m Burha>n al-Di>n Abi> al-H}a>san Ibra>hi>m bin ‘Umar al-Biqa>’i>, Zazm al-Dura>r fi> Tana>sub al-A>ya>t wa al-Suwa>r (Cet. III; Bairu>t/Libna>n: Da>r al-Kutub al-‘Ilmiyyah, 1427), h. 5-7. 
36Al-Ima>m al-Suyu>ti>, al-Itqa>n fi ‘Ulu>m al-Qur’a>n, Juz 2 (Kairo: Maktabah Wahbah, 2002), h. 108. 
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Ulama-ulama al-Qur’an menggunakan kata muna>sabah untuk dua makna. 
Pertama: Hubungan kedekatan antara ayat atau kumpulan ayat-ayat al-Qur’an 
satu dengan lainnya. Ini dapat mencakup banyak ragam, antara lain: 
a. Hubungan kata demi kata dalam satu ayat. 
b. Hubungan ayat dengan ayat sesudahnya. 
c. Hubungan kandungan ayat dengan fa>s}ilah/ penutupnya. 
d. Hubungan surah dengan surah berikutnya. 
e. Hubungan awal surah dengan penutupnya. 
f. Hubungan nama surah dengan tema utamanya. 
g. Hubungan uraian akhir surah dengan uraian awal surah berikutnya. 
Kedua: Hubungan makna satu ayat dengan ayat lain, misalnya 
pengkhususannya, atau penetapan syarat terhadap ayat lain yang tidak bersyarat, 
dan lain-lain.37 
Pembahasan ini pertama kali diperkenalkan oleh seorang ulama yang 
bernama Ima>m Abu> Bakr al-Naisabu>ri> atau Abu> Bakr ‘Abdullah ibn Muh}ammad 
Ziya>d al-Naisavu>ri> (w. 324). Kemudian dalam pertumbuhannya terdapat dua 
aliran. Pertama: Pihak yang mengatakan secara pasti adanya pertalian yang erat 
antar kalimat, ayat dan surah. Kelompok ini diwakili oleh syaikh ‘Izzuddi>n ibn 
‘Abdissala>m atau ‘Abd Azi>z ibn ‘Abdissala>m (w. 577-600 H). Kedua: Pihak yang 
mengatakan bahwa muna>sabah tidak ada dan tidak dibutuhkan, karena sebab 
peristiwa dalam al-Qur’an berlainan satu dengan yang lainnya karena al-Qur’an 
ditulis serta dibukukan secara tauqi>fi>.38 
                                                            
37M. Quraish Shihab, Kaidah Tafsir: Syarat, Ketentuan dan Aturan yang Patut Anda Ketahui dalam Memahami Ayat-Ayat al-Qur’an  (Cet. I; Tangerang: Lentera  Hati, 2013), h. 243-244. 
38Lihat Yusu>f Qard}awi, Berinteraksi dengan al-Qur’an (Bandung: Mizan, 2005), h. 186. 
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Kendati diperselisihkan tentang ada atau tidaknya muna>sabah dalam al-
Qur’an, demikian juga adanya perbedaan penilaian terhadap muna>sabah yang 
dikemukakan oleh seorang ulama, namun yang pasti adalah bahwa bahasan 
tentang masalah ini tetap diperlukan, bukan saja untuk menampik dugaan 
kekacauan sistematika perurutan ayat/surah al-Qur’an, tetapi juga untuk 
membantu memahami kandungan ayat.39 
Adapun uraian muna>sabah QS Fa>t}ir yang lebih spesifik pada ayat 35 
antara lain: 
1. Muna>sabah} Surah 
Surah yang lalu menguraikan tentang kebangkitan di hari kemudian, di 
mana dijelaskan antara lain bahwa ketika itu para pendurhaka dihalangi sehingga 
tidak dapat memperoleh apa yang mereka harapkan. Mereka pun pada akhirnya 
percaya dan memuji Allah. Nah, ayat pertama surah ini menegaskan kembali 
pujian kepada Allah, khususnya pada masa penciptaan manusia yang kedua yakni 
kebangkitannya setelah kematian.40 
Al-Zuhaili menjelaskan bahwa muna>sabah surah ini dengan surah yang 
lalu adalah pada akhir surah Saba’ mengurai tentang kebinasaan orang-rang kafir 
dan pengazaban yang amat besar, sebagaimana firmannya:   ُلْˍ َق ْﻦِم ْمِهِعاي ْ̑شҫˆِب َلُِعف ﲈَك ،َنﻮَُﳤ َْ̑ش̼ ام ََْﲔبَو ُْمَﳯَْ̿ب َلِ̀حَو  
Terjemahnya: Dan dihalangilah (oleh siksa dan keterjerumusan dalam neraka) di antara mereka (yang durhaka) dengan apa yang mereka inginkan sebagaimana yang dilakukan terhadap orang-orang yang serupa dengan mereka sebelumnya.41 
                                                            
39M. Quraish Shihab, Tafsi>r al-Misba>h: Pesan, Kesan dan Keserasian al-Qur’an, Juz 11, h. 252.  
40M. Quraish Shihab, Tafsi>r al-Misba>h: Pesan, Kesan dan Keserasian al-Qur’an, Juz 11, h. 7. 
41Kementerian Agama RI, al-Qur’an dan Terjemahnya, h. 434. 
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 Yaitu orang-orang yang beriman yang telah  diwajibkan atas mereka agar 
memuji dan bersyukur kepada Allah swt. yang telah menciptakan segala sesuatu 
dari ketiadaan, dan mengutus malaikat-Nya untuk menyampaikan risalah 
kewahyuan kepada para nabi-Nya. Kini pada ayat ini mengurai tentang akidah 
yaitu penyeruan agar bertauhid kepada Allah, dan membuktikan kewujudan-
Nya.42 
2. Muna>sabah Ayat dengan Ayat Sebelumnya. 
Pada ayat yang lalu mengurai bahwa Allah swt. telah memberikan 
kenikmatan kepada hamba-Nya karena kebaikan yang telah ia perbuat, kini pada 
ayat ke 35 mengurai tentang kebaikan yang Allah berikan tersebut yaitu mereka 
ditempatkan di sebuah tempat yang di dalamnya mereka tidak merasakan 
keletihan dan kelesuan, demikian al-Biqa>’i menjelaskan muna>sabah ayat ini.43 
3. Muna>sabah Kata demi Kata dalam Satu Ayat ي߳ا انل˨ٔǫ راد ةماقﳌا  adalah kedudukan, tempat, waktu, yang berada pada 
tempat itu karena merasa nyaman sehingga tidak meninggalkannya, Dan 
demikian kekuasaan yang mutlak, tidak terikat apapun terhadapnya dan tidak 
berhak mendapatkan kekuasaan atas dirinya. Dilanjutkan dengan kata ﻦم ࠁضف  
adalah tidak adanya kebajikan dari kami, karena sungguh kebajikan dari kami 
hanya merupakan pemberian dari keagungan-Nya. Jika tak ada utusan yang 
menuntun kami niscaya kami tidak akan mendapatkan kemudahan dan tidak pula 
mengingat atas apa yang mereka lihat pada hari kiamat nanti dari kesulitan dan 
ketakutan, dari ketidak berdayaan serta beban, yang mengisyaratkan bahwa 
mereka memohon ampun pada hari kiamat nanti. Mereka di dalamnya ﻻ ان̑سﳝ  
                                                            42Wah{bah bin Mus}t}afa> al-Zuhaili>, al-Tafsi>r al-Muni>r fi> al-‘Aqi>dah wa al-Syari>’ah wa al-Manhaj, Juz 22 (Cet. II; Damsyiq: Da>r al-Firkr al-Mu’a>s}ir, 1418), h. ٢١٩ 
43Al-Ima>m Burha>n al-Di>n Abi> al-H}a>san Ibra>hi>m bin ‘Umar al-Biqa>’i>, Zazm al-Dura>r fi> Tana>sub al-A>ya>t wa al-Suwa>r, Juz 16, h. 60. 
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tidak letih dari waktu ke waktu,  اﳱف ﺐﺼﻧ , adalah pada anggota tubuhnya tidak 
merasakan sakit dan yang lainya, begitupun ﻻو ان̑سﳝ اﳱف بﻮﻐل  keletihan, dan 
lelah,  kelemahan terhadap sesuatu yang terjadi pada dirinya. Abu Hayya>n 
berkata, hal itu lumrah jika terjadi kelelahan pada tubuh manusia karena itu 
merupakan tabiatnya.44 
C. Makro Analisis Ayat. 
1. Asba>b al-Nuzu>l Ayat 
Dikeluarkan dari Baih}aqi dan Ibn Abi> H}a>tim  dari ‘Abdullah bin ‘Auf dia 
berkata, seorang lelaki berkata kepada Rasulullah saw. :Sesungguhnya tidur itu 
telah ditetapkan oleh Allah di dunia, lantas apakah di surga nanti masih ada 
tidur?, Rasulullah saw. berkata: tidak, karena sesungguhnya tidur sama halnya 
dengan kematian, dan tidak ada kematian di dalam surga. Lelaki itu kembali 
bertanya :lalu bagaimana mereka beristirahat?, Rasulullah saw. menjawab, 
:mereka tidak merasakan keletihan, karena setiap yang dikerjakan merupakan 
kenikmatan, maka turunlah ayat tersebut.45 
2. Penjelasan Ayat 
Pandangan ulama mengenai kandungan makna ayat ini cukup beragam, 
sehingga untuk menjelaskan lebih mendalamnya  kajian ayat ini, peneliti 
membaginya pada dua konteks, yaitu makna ayat yang berkonotasi akhirat, dan 
makna ayat yang berkonotasi dunia. 
                                                            
44Al-Ima>m Burha>n al-Di>n Abi> al-H}a>san Ibra>hi>m bin ‘Umar al-Biqa>’i>,Nazm al-Dura>r fi> Tana>sub al-A>ya>t wa al-Suwa>r, Juz 16, h. 60. 
45Mengenai kualitas riwayat ini, peneliti tidak mendapati di dalam kitab Asba>b al-Nuzu>l li al-Suyu>ti, begitupun mengenai komentar ulama tentang kualitas riwayatnya, riwayat ini peneliti temukan pada kitab: Wah{bah bin Mus}t}afa> al-Zuhaili>, al-Tafsi>r al-Muni>r fi> al-‘Aqi>dah wa al-Syari>’ah wa al-Manhaj, Juz 22 (Cet. II; Damsyiq: Da>r al-Firkr al-Mu’a>s}ir, 1418), h. ٢٢. Lihat juga: Abu> Muh}ammad ‘Abd al-Rah}ma>n bin Muh}ammad bin Idri>s bin Manzu>r al-Tami>mi> al-H}afiz ibn Abi> Ha>tim, Tafsi>r al-Qur’a>n al-‘Azi>m li ibn Abi> H}a>tim, Juz 10 (Cet. II; Arab Saudi, Maktabah Naza>r Mus}t}afa> al-Ba>zi, 1419), h. 18001. 
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a. Makna yang berkonotasi pada akhirat 
Banyak ulama yang memahami kata ي߳ا انل˨ٔǫ راد ةماقﳌا  adalah surga,46 
seperti halnya M. Quraish Shihab menjelaskan bahwa hanya dia yang 
menempatkan kami dalam tempat kediaman yang kekal yaitu surga,47 hal ini 
senada dengan penjelasan Wahbah al-Zuhaili bahwa da>r al-muqa>mah adalah 
surga yaitu tempat peristirahatan baginya, yang di dalamnya mereka tidak 
merasakan kelelahan maupun keletihan.48 
Al-Razi dalam menghidangkan ayat ini mempunyai pandangan sedikit 
berbeda, ia memahaminya bahwa da>r al-muqa>mah adalah sebuah isyarat bahwa 
sesungguhnya dunia merupakan tempat yang dihuni seorang mukallaf menuju 
alam kubur dan terus bergerak menuju ke yaum al-Qiya>mah.49 
Sedangkan Abu> Ish}a>q ketika mengulas ayat ini menghadirkan sebuah 
riwayat yaitu: “Telah memberitakan kepada kami ‘Abdullah al-Khauzaqi ia berkata telah memberitakan kepada kami Abu al-H}usain Muh}ammad bin Muh}ammad bin Mahdi ia berkata Abu> ‘Abdillah Muh}ammad bin Zakariyya bin Muhammadawiyyah ia adalah lelaki yang s}aleh} dari ‘Abdullah bin ‘Abd al-Waha>b al-Khawarizmi ia berkata  telah menceritakan kepada kami ‘A>s}im bin Abdullah ia berkata, telah bercerita kepadaku Isma>’i>l dari Lais\ bin Abi> Sali>m dari al-Dah}h}ak bin Muza>h}im pada firman Allah itu: Apabila 
                                                            46Lihat: Abu> H}ayya>n Muh}ammad bin Yu>nus bin ‘Ali bin Yu>suf binn H}ayya>n As\i>r al-Di>n al-Andalu>s, al-Bah}r al-Muhi>t} fi> al-Tafsi>r, Juz 9 (Bairu>t: Da>r al-Fikr, 1420), h. 34. Juga pada: Abu> Muh}ammad ‘Abd al-H}aq bin Ga>lib bin ‘Abd al-Rah}ma>n bin Tama>m bin ‘At}iyyah al-Andalu>s al-Muh}aribi, al-Muharrir al-Waji>z fi> Tafsi>r al-Kita>b al-‘Azi>z, Juz 4 (Cet. I; Bairu>t: Da>r al-Kutub al-‘Ilmiyyah, 1422), h. 440. Juga pada: Abu al-Baraka>t ‘Abdullah bin Ah}mad bin  Muh}ammad H}afiz al-Di>n al-Nasafi, Tafsi>r al-Nasafi, Juz 3 (Cet. I; Bairu>t: Da>r Kalam al-T{ayyib, 1998), h. 90. 
47M. Quraish Shihab, Tafsi>r al-Misba>h: Pesan, Kesan dan Keserasian al-Qur’an, Juz 11, h. 75. 
48Wah{bah bin Mus}t}afa> al-Zuhaili>, al-Tafsi>r al-Muni>r fi> al-‘Aqi>dah wa al-Syari>’ah wa al-Manhaj, Juz 22, h. ٢٦٨. 
49Abu ‘Abdullah Muh}ammad bin ‘Umar bin al-H}asan bin H}usain al-Taimiyyu al-Ra>zi, al-Tafsi>r al-Kabi>r Mafa>tih} al-G}ai>b, Juz 26 (Cet. III; Bairu>t: Da>r Ih{ya> al-Tura> s\ al-‘Arabi>, 1420H), h. 241. Bandingkan dengan: Abu> H}afs} Sira>j al-Di>n ‘Umar bin ‘Ali bin ‘Adil al-H}anbali> al-Damsyiqi> al-Nu’ma>ni>, al-Luba>b fi> ‘Ulu>m al-Kita>b, Juz 16 (Cet. I; Bairu>t: Da>r al-Kutub al-‘Ilmiyyah, 1419H/1998M), h. 144. 
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penghuni syurga masuk kedalam surga, mereka kemudian disambut oleh dua orang anak dan pelayan, seakan-akan mereka adalah mutiara yang tersimpan, rasul berkata: Allah mengutus malaikat di antara para malaikatnya membawa hadiah dari Allah swt. yaitu pakaian dari pakaian surga lalu memakaikannya, kemudian dikatakan pula bahwa, : apabila ia hendak masuk ke dalam surga para malaikat berkata: dan dipakaikan cincin dari cincin surga sebagai hadiah dari Allah swt. ke dalam jari-jarinya , tertulis pada cincin yang pertama t}ibtum fadkhulu>ha> kha>lidi>n, dan tertulis pada cincin kedua udukhulu>ha> bi sala>m za>lik yaum al-khulu>d, pada cincin ke tiga tertulis rafa’at ‘ankum al-ah}za>n walahmu>m, pada cincin yang ke empat tertulis zawwajna>kum al-h{awr al-‘ai>n, pada cincin ke lima tertulis udkhulu> bi al-sala>m Amini>n, pada cincin keenam tertulis inna jazaitum al-yau>m bima> s}abaru>, pada cincin ke tujuh tertulis annahum hum al-fa>izu>n, pada cinci yang ke delapan s}artum a>mini>n la> takha>fu>n, pada cincin yang ke sembilan ra>faqat al-nabiyyi>na wa al-s}iddi>qi>n wa al-syuhada>i, dan pada cincin ke sepuluh tertulis sakatum fi> jawa>ri min la> yuazzi al-jaira>n,  dan apabila mereka telah masuk ke dalam surga mereka membaca ayat tersebut.50 
Dalam menukil riwayat ini, Abu> Ish}a>q tidak menjelaskan kualitas dari 
riwayat tersebut, terlebih lagi kandungan riwayat tersebut yang terlalu detail 
menyajikan kejadian yang akan dialami oleh orang-orang yang akan memasuki 
surga, sehingga tergolong sebagai isra’iliyat, dan tidak pernah terlukis di dalam 
al-Qur’an maupun hadis Nabi saw. sehingga riwayat ini sulit untuk diterima. 
Analisis peneliti terhadap penafsiran ulama yang cenderung memahami ي߳ا انل˨ǫٔ راد ةماقﳌا  dengan surga, karena melihat beberapa qari>nah pada ayat 
tersebut, seperti asba>b al-Nuzu>l ayat yang telah kami paparkan di atas, 
menunjukkan pemaknaan ukhrawi, begitupula pada konteks muna>sabah antar 
ayat, pada ayat 32 yang mengulas mengenai tiga golongan manusia yang dipilih 
oleh Allah mempunyai tingkatan keberimanan yang berbeda-beda. 
Tiga golongan manusia itu antara lain: pada tingkatan pertama 
disebutkan ﻪسﻔنل ﱂاﻇ yaitu golongan orang-orang yang menganiaya  diri mereka 
sendiri karena kurang atau tidak memberi perhatian yang cukup terhadap 
                                                            50Ah}mad bin Muh}ammad bin Ibra>him al-S\a’labi Abu Ish}a>q, al-Kasyfu wa al-Baya>nu ‘An Tafsi>r al-Qur’a>n, Juz 8 (Cet. I; Libanon: Da>r Ih}ya’ al-Tur}a>s\ al-‘Arabi, 2002M), h. 112. 
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petunjuk yang diberikan oleh Allah swt., tingkatan kedua disebutkan دﺼ˗قم yaitu 
orang-orang pertengahan atau yang bersifat moderat, walau tidak 
mengabaikannya sama sekali, tidak pula berada pada puncak yang diharapkan, 
sedangkan tingkatan yang terakhir disebutkan تاﲑﳋا orang-orang yang 
berlomba-lomba dan bergegas mendahului orang lain dalam berbuat kebajikan.51 
Al-Razi berpandangan bahwa dari ketiga golongan tersebut akan masuk 
ke dalam surga,52 sekalipun pada golongan pertama merupakan orang-orang yang 
menz}alimi diri mereka sendiri, akan tetapi mereka adalah orang-orang beriman, 
hal ini sejalan dengan apa yang diriwayatkan oleh ‘Umar ra. bahwa Rasullullah 
saw. telah memberikan penjelasan tentang ayat ini bahwa kez}aliman mereka 
mendapat ampunan.53 
Ulama banyak membahas perurutan penyebutan ketiga kelompok 
tersebut. Semua sepakat menyatakan bahwa didahulukannya penyebutan sesuatu 
tidak berarti keutamaannya dibanding dengan yang disebut sesudahnya seperti 
halnya QS al-Hasyr/59: 20.  َﻻ  ٓىِﻮَت َْ̑س̼  ُﺐ ஈـ َْﲱҫǫ  ِراҧنࠠلǫ  ُﺐ ஈـ َْﲱҫǫَو  ِةҧنَْجࠠلǫ  ُﺐ ஈـ َْﲱҫǫ  ِةҧنَْجࠠلǫ  ُُﱒ  َنوُزِˁٓاَْﻔࠠلǫ ﴿٢٠﴾  
Terjemahnya: Tidak sama para penghuni neraka dengan para penghuni-penghuni surga; penghuni-penghuni surga itulah orang-orang yang memperoleh kemenangan.54 
Pada konteks ayat ini didahulukannya penyebutan al-na>r dari al-jannah 
tidak menjadi ukuran bahwa yang pertama lebih baik dari yang kedua. Begitupun 
pada konteks ayat 32 dari surah Fa>t}ir tersebut. Adapun alasan didahulukannya 
                                                            51M. Quraish Shihab, Tafsi>r al-Misba>h: Pesan, Kesan dan Keserasian al-Qur’an, Juz 11, h. 69.  
52Abu ‘Abdullah Muh}ammad bin ‘Umar bin al-H}asan bin H}usain al-Taimiyyu al-Ra>zi, al-Tafsi>r al-Kabi>r Mafa>tih} al-G}ai>b, Juz 26, h. 238. 
53Abu ‘Abdullah Muh}ammad bin ‘Umar bin al-H}asan bin H}usain al-Taimiyyu al-Ra>zi, al-Tafsi>r al-Kabi>r Mafa>tih} al-G}ai>b, Juz 26, h. 239. 
54Kementerian Agama RI, al-Qur’an dan Terjemahnya, h. 548. 
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kata z}a>lim boleh jadi karena kelompok inilah yang terbanyak. Atau, untuk 
mendorongnya meraih lebih banyak lagi harapan karena yang bersangkutan tidak 
dapat mengandalkan sesuatu selain rahmat Allah, berbeda dengan al-muqtas}id 
yang berserah diri kepada Allah dengan harapan amalnya dapat diterima, dan 
berbeda juga dengan yang banyak ketaatannya.55 
Setelah dijelaskan mengenai tiga golongan orang-orang yang akan masuk 
surga tersebut, sehingga pada kata da>r al-muqa>mah dipahami sebagai surga yang 
di dalamnya orang-orang tidak merasakan keletihan dan kelesuan. 
Sedangkan kalimat  َﻻ اَن Ҩ̑سََمي َاﳱِف  ٌﺐََﺼﻧ  َﻻَو َان Ҩ̑سََمي َاﳱِف  ٌبﻮُُﻐل  yakni mereka di 
dalam da>r al-Muqa>mah tadi tidak akan merasakan keletihan dan tidak pula 
merasakan kelesuan. Al-Ra>zi memahaminya bahwa  َﻻ اَن Ҩ̑سََمي َاﳱِف  ٌﺐََﺼﻧ  adalah 
sebab dari keletihan, sehingga dengan diketahuinya nas}abun maka akan diketahui 
pula  َﻻَو َان Ҩ̑سََمي َاﳱِف  ٌبﻮُُﻐل .56dalam hal ini, al-Biqa>’i menjelaskan bahwa  َﻻ َان Ҩ̑سََمي َاﳱِف  ٌﺐََﺼﻧ penegasan bahwa mereka tidak akan pernah merasakan keletihan dari 
waktu-kewaktu, adapun kata  بﻮُُﻐل  ia pahami dengan keletihan, dan lelah, 
merupakan  kelemahan terhadap sesuatu yang terjadi pada manusia.57 
Dari penjelasan di atas peneliti menarik pemaknaan melalui pendekatan 
ukhrawi, yaitu: segala puji bagi Allah yang telah menempatkan kami ke dalam 
surga yang di dalamnya kami tidak akan pernah merasakan keletihan dari waktu 
kewaktu dan tidak pula merasakan kelesuan  dari akibat sifat kemanusiaan kami 
di dunia. 
 
                                                            
55M. Quraish Shihab, Tafsi>r al-Misba>h: Pesan, Kesan dan Keserasian al-Qur’an, Juz 11, h. 73. 
56Abu ‘Abdullah Muh}ammad bin ‘Umar bin al-H}asan bin H}usain al-Taimiyyu al-Ra>zi, al-Tafsi>r al-Kabi>r Mafa>tih} al-G}ai>b, Juz 26, h. 241 
57Al-Ima>m Burha>n al-Di>n Abi> al-H}a>san Ibra>hi>m bin ‘Umar al-Biqa>’i>, Zazm al-Dura>r fi> Tana>sub al-A>ya>t wa al-Suwa>r, Juz 16, h. 60. 
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b. Makna yang berkonotasi pada dunia. 
Merujuk pada definisi yang telah peneliti paparkan sebelumnya mengenai 
kandungan makna da>r al-muqa>mah yaitu menunjuk atas sekelompok manusia.58 
Sehingga ia dapat dipahami sebagai sebuah tempat, bisa pula dipahami sebagai 
kedudukan. al-Qusa>i dan al-Fara>i juga menghidangkan bahwa al-muqa>mah 
mempunyai dua makna yaitu kepemimpinan, dan dapat pula bermakna tempat 
atau majelis yang dibangun sesuatu di dalamnya.”59 
Sehingga kata da>r al-muqa>mah selain bermakna surga juga dapat 
bermakna sebuah tempat ataupun keadaan yang dialami manusia di dunia  berupa 
nikmat karunia dari Allah. Pemaknaan ini menandakan bahwa da>r al-muqa>mah 
adalah sebuah keadaan di mana manusia merasa nyaman dan penuh dengan 
kedamaian. Keadaan tersebut didapatkan tidak dengan mencari harta, maupun 
mengurus urusan dunia, karena sekian banyak orang yang memiliki banyak harta 
namun tidak menemukan kedamaian di dalam hidupnya, begitupun dengan 
sebaliknya, sekian banyak orang yang miskin justru menemukan kedamaian 
dalam hidupnya. 
Abu> Mansu>r menulis bahwa tak ada satu kenikmatanpun di dunia ini yang 
dirasakan oleh seseorang meskipun lebih besar tanpa ia merasa bosan dan ia akan 
menginginkan perubahan, dan tidaklah ada kenikmatan meski hal itu dibenarkan 
di dunia ini kecuali akan mengakibatkan keletihan dan ketahukan.60 
                                                            
58Abu Al-H}usai>n Ah}mad bin Fa>ris bin Zakariya, Mu’jam Maqa>yi>s al-Lugah, Juz 5, h. 43 
59Abu> Ja’far al-Nah}h}a>s Ah}mad bin Muhammad bin Isma>’i>l bin Yu>nus al-Mara>di al-Nah}wu, I’ra>b al-Qur’a>n, Juz 3, h. 253. 
60Muh}mmad bin Muh}ammad Abu> Mans}u>r al-Ma>tudi>di>, Tafsi>r al-Ma>turi>di>, Juz 8 (Cet. X; Bairu>t: Da>r al-Kutub al-‘Ilmiyyah, 1426H/2005M), h. 492. 
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Peneliti kurang sepakat dengan apa yang diuraikan oleh Abu Mans}u>r, 
karena dalam al-Qur’an sendiri terdapat orang-orang yang telah merasakan 
kedamaian dan ketenteraman hidup di dunia. 
Al-Qur’an memanggil orang-orang yang telah berada pada tingkat 
kedamaian dan kebahagiaan dengan sebutan ya> ayyatuha> al-nafs al-mutmainnah 
yaitu pada QS al- Fajr/89: 27. َاُﳤҧ ҫ̽ˆٓ ஈஉَي  ُسْﻔҧنࠠلǫ  ُةҧنِئَمْطُْمࠠلǫ ﴿٢٧﴾ 
Terjemahnya: Hai jiwa yang tenang.61 
Panggilan ya> ayyatuha> al-nafs al-mutmainnah ini ditujukan kepada jiwa 
yang tenang, merasa aman dan tenteram karena banyak berzikir dan mengingat 
Allah. Demikian M. Quraish Shihab. 
Term nafs serta derivasi penggunaannya dalam al-Qur’an terulang 
sebanyak 313 kali dengan makna yang beragam.62 Nafs terkadang digunakan al-
Qur’an untuk menunjukan makna totalitas manusia, dan terkadang pula 
digunakan untuk menunjuk kepada diri Tuhan. Kata ini juga bisa berarti  sisi 
dalam diri manusia yang menghasilkan tingkah laku.63  Secara umum kata nafs 
dalam penggunaannya pada ayat-ayat yang membicarakan tentang manusia 
menunjuk kepada sisi dalam manusia yang diciptakan Allah dalam keadaan 
sempurna yang memiliki potensi untuk dapat menangkap makna baik dan buruk 
serta mendorong manusia untuk melakukan kebaikan dan keburukan.64 Seperti 
pada firman Allah QS al-Syams/91: 7-8. 
                                                            61Kementerian Agama RI, al-Qur’an dan Terjemahnya, h. 594. 
62Sahabuddin dkk., Ensklopedia Al-Qur’an: Kajian Kosakata, jilid 1 (Cet. I. Jakarta: Lentera Hati. 2007), hal. 691-692. 
63 Lihat: QSal-Ma>’idah/5: 32, QS al-An’am/6: 12, QS al-Ra’d/13: 11. 
64 M. Quraish Shihab, Wawasan Al-Quran: Tafsir Tematik atas Pelbagai Persoalan Umat, hal. 377-378. 
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 ٍسَْﻔﻧَو اَمَو َا ٰࠫ ҧﻮَس ﴿٧﴾ اَهَمَْهلҫ ˆَف اَﻫَرﻮُجُف َا ٰࠫ َﻮَْقتَو ﴿٨﴾ 
Terjemahnya: Demi jiwa serta penyempurnaan (ciptaan)-Nya, maka Dia mengilhamkan kepadanya (jalan) kejahatan dan ketakwaannya.65 
 Sedangkan al-mutmainnah yang merupakan ism al-fa>’il dari akar kata ﻦمﻃ yang bermakna tenang/damai atau diam,66 sehingga ia bermakna yang 
tenang. Dari sini kalimat ya> ayyatuha> al-nafs al-mutmainnah dapat 
diterjemahkan dengan: Wahai jiwa yang tenang. 
Al-Biqa>’i menghidangkan ayat ini dengan penjelasan bahwa yang 
dimaksud dengan Թ اﳤ̽ٔǫ سﻔنلا ةنئمطﳌا  adalah menunjuk pada ketenangan dan 
tidak merasa kekurangan, takut, sedih, lalai dan lain-lain, karena tujuannya di 
dunia hanya kekekalan di akhirat, sebagaimana yang diberitakan kepada mereka 
baik berupa janji dan peringatan maupun ancaman. Mereka itulah yang 
mengharapka janji-Nya dan takut terhadap ancaman-Nya. Demikian kondisi jiwa 
mereka di dunia ini, maka jiwa yang bagaimana lagi yang memiliki sebaik-baik 
kondisi selain mereka.67 
Dari penjelasan tersebut, peneliti memandang bahwa da>r al-muqa>mah 
pada konteks QS Fa>tir/35: ayat 35 ini jika dipahami dengan pemaknaan ukhrawi 
maka bermakna suatu keadaan yang dialami oleh seorang hamba di dunia, yang 
di dalam keadaan tersebut ia merasa nyaman dan tenteram sehingga enggan 
untuk lepas dari keadaan tersebut. 
Adapun orang-orang yang berada dalam da>r al-muqa>mah itu menurut 
peneliti mengalami keadaan yang bertingkat-tingkat. Karena merunut dari 
                                                            
65Kementerian Agama RI, al-Qur’an dan Terjemahnya, h. 595. 
66Abu Al-H}usai>n Ah}mad bin Fa>ris bin Zakariya, Mu’jam Maqa>yi>s al-Lugah, Juz 3, h. 422. 
67Al-Ima>m Burha>n al-Di>n Abi> al-H}a>san Ibra>hi>m bin ‘Umar al-Biqa>’i>, Zazm al-Dura>r fi> Tana>sub al-A>ya>t wa al-Suwa>r, Juz ٢٢, h. 42. 
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konteks ayat sebelumnya yang menguraikan orang-orang yang telah dipilih oleh 
Allah swt. untuk ditempatkan kedalamnya yaitu tiga golongan manusia 
sebagaimana yang telah kami paparkan sebelumnya. Pengistilahan tiga golongan 
ini telah banyak diulas oleh para ulama, sedangkan dibidang tasawuf, istilah ini 
dikenal dengan sebutan awwa>m, khawa>s dan khawa>s al-khawa>s. 
 Sedangkan pada kalimat  َﻻ َان Ҩ̑سََمي َاﳱِف  ٌﺐََﺼﻧ  َﻻَو َان Ҩ̑سََمي َاﳱِف  ٌبﻮُُﻐل  yaitu 
mereka tidak akan merasakan letih dan tidak pula mereka merasa lesu, kalimat 
ini dapat dimaknai dengan “bahwa mereka tidak akan merasa letih dan lesu 
karena akibat terik matahari, atau sengatan dingin.68  
Kalimat ini dapat pula bermakna “mereka tidak akan merasa letih dan 
lesu karena banyak beribadah dan beramal saleh. Karena orang yang banyak 
beribadah dan beramal s}aleh tidak akan merasa letih dan lesu justru mendapatkan 
kedamaian, dan ketenangan, hal ini terlukis dalam riwayat yang diangkat oleh al-
Mara>gi ketika mengulas ayat ini yaitu: 
Al-Rabi’ bin Khaisamah adalah orang yang diwaktu malam bangun melakukan salat, sedang siangnya berpuasa. Orang berkata kepadanya, "Kamu telah meletihkan dirimu." Maka jawabnya, "Justru di situlah kuperoleh kenikmatan diriku."69 
Riwayat ini sejalan dengan hadis Rasulullah saw. اََنث ҧد َ˨  ُْديَز  ُﻦْˊ  َﲕ َْﳛ  Ҩيِقْشَم ِ ّ߱ ا  َلاَق اََنث ҧد َ˨  ُدْبَع  ِ ҧ߹ا  ُﻦْˊ  ِءَﻼَْعلا  َلَاق  ُﺖْع َِﲰ  َِﲅْسُم  َﻦْˊ  ٍَﲂْشِم  َلَاق  ُﺖْعَِﲰ  ҧِﲏ َ̑شُْخلا  ُلﻮَُقي  ُْﺖلُق  َԹ  َلﻮُسَر  ِ ҧ߹ا  ِﱐ ِْﱪ ْ˭ ҫǫ اَمِب  Ҩل َِﳛ  ِﱄ  ُم ҧر َُﳛَو  ҧََﲇ̊  َلَاق  َدҧعََﺼف  Ҩِﱯҧنلا  ҧﲆَص  ُ ҧ߹ا  ِﻪَْيلَ̊  َҧﲅَسَو  َب ҧﻮَصَو  ҧِﰲ  َرَظҧنلا  َلاََقف  Ҩِﱯҧنلا  ҧﲆَص  ُ ҧ߹ا  ِﻪَْيَل̊  َҧﲅَسَو  Ҩِْﱪلا اَم  َْﺖَ̲كَس  ِﻪَْيل Үا  ُسْﻔҧنلا 
                                                            
68M. Quraish Shihab, Tafsi>r al-Misba>h: Pesan, Kesan dan Keserasian al-Qur’an, Juz 11, h. 75. 
69Ah}mad Mus}t}a@fa al-Mara>gi@@, Tafsi>r al-Mara>gi@@, Juz 22, h. 131. 
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 ҧنҫˆَمْﻃاَو  ِﻪَْيل Үا  ُْﺐلَْقلا  ُْﰒ Үْﻻاَو اَم  َْمل  ْﻦُكَْس˓  ِﻪَْيل Үا  ُسْﻔҧنلا  َْملَو  ҧِﱧَمَْطي  ِﻪَْيل Үا  ُْﺐلَْقلا  ْن Үاَو  َكاَ˗ْفҫǫ  َنُﻮ˗ْﻔُْملا  َلَاقَو  َﻻ  ْبَرَْقت  َمَْﺤل  ِراَمِْﺤلا  ِِّﲇْﻫҫҡْا  َﻻَو اَذ  ٍبԷَ  ْﻦِم  ِعاَب ِّ̑سلا٧٠ 
Artinya: Telah menceritakan kepada kami Zaid bin Yahya Ad Dimasyqi ia berkata, Telah menceritakan kepada kami Abdullah bin Ala ` saya mendengar Muslim bin Misykam ia berkata, saya mendengar Al Khusyani berkata, "Saya berkata, 'Wahai Rasulullah, kabarkanlah kepadaku apa yang dihalalkan bagiku dan apa yang diharamkan atasku." Kemudian Nabi shallallahu 'alaihi wasallam mengarahkan pandangannya kepadaku dengan tatapan yang serius. Nabi shallallahu 'alaihi wasallam lalu bersabda: "Kebaikan itu adalah sesuatu yang menjadikan jiwa tenang dan hati merasa tentram. Sedangkan keburukan itu adalah sesuatu yang tidak dapat menjadikan jiwa tenang dan hati yang tentram, meskipun hasil sebuah fatwa." Beliau melanjutkan: "Dan janganlah kamu memakan daging Himar yang jinak dan jangan pula binatang buas yang bertaring." 
Dari hal ini maka dapat dipahami bahwa kandungan makna la> yamassuna> 
fi>ha> nasabun wala> yamassuna> fi>ha> lugu>bun yaitu mereka sekali-kali tidak akan 
merasakan keletihan dan kelesuan  karena beribadah dan berzikir kepada Allah, 
karena mereka merasakan kedamaian dan ketenteraman, semakin ia dekat dengan 
Allah swt. maka semakin banyak kedamaian/ketenteraman yang ia peroleh. 
Demikian sekelumit tafsiran QS Fatir/35: ayat 35 ini. 
                                                            




KONVERGENSI PEMAHAMAN MAQA<MAH PARA SUFI 
A. Pemahaman Secara Umum Maqa>mah Para Sufi 
Kata maqa>mah telah masyhur dikalangan bangsa Arab di masa Rasulullah 
saw. Ini dapat terlihat di berbagai hadis beliau. Kata ini barulah menjadi sebuah 
istilah pada kurun waktu abad ke-2 Hijriah yang dikenal dengan masa asketisme 
atau masa sufisme1, pada kurun waktu ini percakapan para sufi meningkat pada 
perbincangan mengenai bagaimana jiwa yang bersih, dan cara pembinaannya, 
tindak lanjut dari diskursus ini bermunculnya tentang konsepsi jenjang perjalanan 
yang harus ditempuh seorang sufi yang dikenal dengan istilah maqa>mah.2 
Secara istilah ulama berbeda-beda dalam memahami kata maqa>mah. 
Analisis penulis dari perbedaan definisi tersebut, disebabkan karena perbedaan 
sudut pandang, seperti halnya Imam al-Qusyairi yang memahaminya sebagai 
tahapan adab seorang hama dalam wus}ul (kembali) kepada Allah karena 
menyentuh dari aspek proses pencapaiannya, hal ini senada dengan Abu> al-Nasr 
al-Sarra>j. Dari semua definisi yang ada, agaknya dapat ditarik satu benang merah 
bahwa maqa>mah adalah tahapan, langkah-langkah, tempat peristirahatan atau 
jalan yang harus ditempuh oleh seorang sa>kil3 untuk wus}ul (kembali) hingga 
sampai pada tingkat tertinggi di kehidupan spiritual, hal ini bertujuan agar 
seorang hamba lebih dekat dengan sang pencipta alam semesta, karena hanya 
itulah jalan menuju kedamaian tanpa keletihan begitupun tempat dimana seorang 
hamba tidak merasakan kesedihan karena terikat dengan dunia. 
                                                            
1Kata sufisme adalah nama umum bagi berbagai aliran sufi dl agama Islam. KBBI Offline V. 1.1. 
2Zuherni AB, Sejarah Perkembangan Tasawuf, Subtantia 13, no. 2 (2011): h. 250. 
3Arti kata ini telah kami paparkan pada halaman 4. 
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 Adapun tingkatan-tingkatan yang disebutkan oleh pada sufi berbeda-
beda, hal ini karena al-Qur’an dan hadis tidak mengulas secara spesifik tahapan-
tahapan tersebut. Tingkatan-tingkatan tesebut antara lain: 











1 tobat tobat Tobat Tobat Taqwa al-maut al-ikhtiya>ri> 
2 zuhud wara>’ Sabar Sabar Zuhud tobat 
3 rid}a’ zuhud Syukur Faqr Sabar syukur 
4 mura>qabah faqr raja>’ Zuhud rid}a’ zuhud 
5 mah}abbah s}abar khau>f Tawkkul mah}abbah raja' 
6  tawakkul Zuhud mah}abbah   
7  rida’ tawakkul ma'rifah   
8   rid}a’    
   mah}abbah    
Perlu penulis tegaskan, tingkatan-tingkatan yang dipaparkan oleh sufi 
hanya terfokus pada perbincangan tingkatan spiritual. Karena ternyata, terdapat 
pula pendapat lain yang berbeda yang tidak hanya mengulas maqa>mah hanya 
pada tingkatan spiritual. Seperti yang  diulas oleh Abu> Bakr ‘Abdullah bin 
Sya>ha>wur al-Ra>zi yang justru membagi macam-macam maqa>mah sampai dengan 
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10 bab. Salah satunya adalah maqa>m al-qalb yaitu: zuhud, wara’, rida, yaqi>n, 
siddiq, khau>f, raja>’, ikhlas, mura>qabah, muh}a>sabah, khuluq, zikr, khalwah.4 
Abu> Bakar memahami konsep maqa>mah tidak hanya bermakna tingkatan 
spiritual seperti  zuhud, wara’, tobat, al-rida, al-yaqi>n dan lain-lain, namun 
maqa>mah juga terdapat pada konteks nubuwwah, pengenalan dan penyucian diri 
sebagaimana yang telah penulis paparkan di atas, sehingga dari sini dapat 
dipahami bahwa maqa>mah secara umum dapat dipahami sebagai tahap atau 
tingkatan, sedangkan secara khusus maqa>mah dipahami sebagai jalan yang harus 
ditempuh oleh seorang hamba untuk sampai kehadirat Allah. 
Dari uraian di atas, penulis menarik suatu pemaknaan terkait dengan 
maqa>mah bahwa, pertama: ulama berbeda-beda dalam menetapkan tingkatan 
maqa>mah karena tingkatan tersebut merupakan hasil dari pengalaman seorang 
mursyid yang kemudian diturunkan kepada muridnya.  Hal ini senada dengan apa 
yang telah diuraikan oleh M.Quraish Shihab bahwa  perjalanan menuju Allah 
swt. bagaikan mendaki, setelah sekian tingkat yang telah ia lalui, ia menemukan 
bahwa ternyata ada tanda-tanda, ada rambu jalan, ada tempat-tempat 
peristirahatan, ada air-air yang sejuk, dan ia terus mendaki dan mendaki, dan 
setelah ia dekat dengan puncak tujuannya, ia menemukan kendaraan yang 
membawanya meluncur ke atas untuk bertemu dengan Allah.5 Maka tempat-
tempat peristirahatan tersebut dikenal dengan istilah maqa>mah.  
Kedua: para sufi cenderung menjadikan tobat sebagai tingkatan awal 
dalam perjalanan spiritual, sekalipun terdapat beberapa sufi yang tidak 
menjadikannya sebagai langkah awal. Ibn Da>yah dan Ah}mad Asrori, tidak 
                                                            
4Abu> Bakr ‘Abdullah bin Sya>ha>wur al-Ra>zi, Mina>rat al-Sa>iri>n wa Maqa>ma>t al-T}a>iri>n (Cet. I; Al-Kuait: Da>r Sa>’a>da al-S}aba>h}, 1993), h. 728. 
5Lihat: https://www.youtube.com/watch?v=b-wh-WFKMm4&spfreload=10 . (diakses pada: 20 Maret 2017) 
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menjadikannya lebagai langkah awal. Penulis cenderung sepakat dari urian M. 
Quraish Shihab bahwa Jalan menuju keridaan Allah sangatlah jauh, ia merupakan 
perjalaan yang amat panjang. Oleh karena itu, dibutuhkan tekat yang kuat, bekal 
yang cukup. Sehingga beban yang akan menghambat dalam melakukan 
perjalanan harus ditanggalkan, beban ini dinamai dengan dosa. Oleh sebab itu 
untuk mengurangi beban tersebut dengan bertaubat kepada Allah. 
Ketiga: maqa>mah tidak hanya ada pada tingkatan spiritual, namun juga 
terdapat pada tingkatan ketauhidan, juga terdapat pada tingkatan-tingkatan 
ketaatan manusia yang dikenal dengan awwa>m, khawa>s} dan khawa>s} al-khawa>s}, 
dan tidak menutup kemungkinan terdapat pula jenis tingkatan lain dalam konteks 
tasawwuf. 
B. Konvergensi QS Fa>t}ir/35: 35 dengan Pemahaman Para Sufi terhadap 
Maqa>mah 
1. Konvergensi kata maqa>mah. 
Dari uraian yang telah penulis paparkan sebelumnya, kata maqa>mah 
adalah istilah yang digunakan oleh para sufi untuk menunjuk pada makna 
langkah-langkah atau stasiun-stasiun peristirahatan dalam perjalanan menuju 
Allah swt., Beranjak dari pendekatan kebahasaan, kata  ٌمﺎََﻘﳌا yang berasal dari 
akar kata مﻮﻗ, kata ini seperti yang diuraikan oleh Abu> Nas}r Isma>’i>l bin H}amma>d 
al-Jauwhari> al-Fara>bi bermakna سل߽ا yaitu سﺎنلا ة̎ﲈج (sekelompok manusia).6 
Sedangkan kata  مﺎُﻘﳌا yang berasal dari akar kata مﺎﻗٔǫ bermkana ﻣﺎﻗٕﻻاة    kadang-
kandang pula bermakna سل߽ا, sehingga cakupan makna al-muqa>mah lebih luas 
dari kata al-maqa>mah, atau dengan kata lain, ketika disebutkan kata al-maqa>mah 
tidak mencakup al-muqa>mah namun bila kata al-muqa>mah yang disebutkan maka 
telah mencakup kata al-maqa>mah. 
                                                            
6Abu> Nas}r Isma>’i>l bin H}amma>d al-Jauwhari> al-Fara>bi>, al-S}ih}a>h Ta>j al-Lug}ah wa S}ih}a>h al-‘Arabiyyah, Juz 5 (Cet. IV; Bairu>t: Da>r al-‘Ilm lilmala>yi>n, 1407H/1987M), h. 2017 
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Senada degan penjelasan Abu> Nas{r, Abu> ja’far al-Nah}h}a>s juga 
berkomentar sebagaimana yang ia kutip dari al-Qusa>i dan al-Fara>i bahwa: Al-muqa>mah bermakna kepemimpinan, sedangkan kata al-maqa>mah bermakna tempat atau majelis yang dibangun sesuatu di dalamnya.”7  
Analisis penulis, Abu> Nas}r berpandangan demikian karena kata al-
muqa>mah yang memang mempunyai cakupan makna yang luas, dan juga kata ini 
mengidikasikan pada makna yang bersifat abstrak, sehingga sangat 
memungkinkan untuk diartikan sebagai kepemimpinan. 
Dari uraian penjelasan di atas, peneliti memahami bahwa al-muqa>mah 
yang terdapat dalam QS Fa>tir/35: 35 telah mencakup konsep maqa>mah yangg 
dipahami oleh para sufi.  
2. Konvergensi analisis ayat 
Pada uraian tafsiran ayat yang lalu, dalam memahami kandungan ayat QS 
Fa>tir/35: 35 ini, penulis membagi penafsirannya pada dua pemaknaan, yaitu 
pemaknaan ayat yang berkonotasi pada konteks keakhiratan dan pemaknaan ayat 
yang berkonotasi pada konteks keduniaan. Pemaknaan ayat yang berkonotasi 
pada konteks keakhiratan antara lain: 
Banyak ulama yang memahamai kata ةﻣﺎﻘﳌا راد ﺎنل˨ǫٔ ي߳ا adalah surga,8 
seperti halnya M. Quraish Shihab dan Wahbah al-Zuhaili menjelaskan bahwa 
                                                            
7Abu> Ja’far al-Nah}h}a>s Ah}mad bin Muhammad bin Isma>’i>l bin Yu>nus al-Mara>di al-Nah}wu, I’ra>b al-Qur’a>n, Juz 3, h. 253. 
8Lihat: Abu> H}ayya>n Muh}ammad bin Yu>nus bin ‘Ali bin Yu>suf binn H}ayya>n As\i>r al-Di>n al-Andalu>s, al-Bah}r al-Muhi>t} fi> al-Tafsi>r, Juz 9 (Bairu>t: Da>r al-Fikr, 1420), h. 34. Juga pada: Abu> Muh}ammad ‘Abd al-H}aq bin Ga>lib bin ‘Abd al-Rah}ma>n bin Tama>m bin ‘At}iyyah al-Andalu>s al-Muh}aribi, al-Muharrir al-Waji>z fi> Tafsi>r al-Kita>b al-‘Azi>z, Juz 4 (Cet. I; Bairu>t: Da>r al-Kutub al-‘Ilmiyyah, 1422), h. 440. Juga pada: Abu al-Baraka>t ‘Abdullah bin Ah}mad bin  Muh}ammad H}afiz al-Di>n al-Nasafi, Tafsi>r al-Nasafi, Juz 3 (Cet. I; Bairu>t: Da>r Kalam al-T{ayyib, 1998), h. 90. 
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hanya dia yang menempatkan kami dalam tempat kediaman yang kekal yaitu 
surga,9 
Analisis penulis terhadap penafsiran ulama yang cenderung memahmi ةﻣﺎﻘﳌا راد ﺎنل˨ٔǫ ي߳ا dengan surga, karena melihat beberapa qari>nah pada ayat 
tersebut, seperti asba>b al-Nuzu>l ayat yang telah kami paparkan, menunjukkan 
pemaknaan ukhrawi, begitupula pada konteks muna>sabah antar ayat, pada ayat 
32 yang mengulas mengenai tiga golongan manusia yang dipilih oleh Allah 
mempunyai tingkatan keberimanan yang berbeda-beda. 
Setelah dijelaskan mengenai tiga golongan orang-orang yang akan masuk 
surga tersebut, sehingga pada kata da>r al-muqa>mah dipahami sebagai surga yang 
di dalamnya orang-orang tidak merasakan keletihan dan keseluruhan. 
Sedangkan kalimat  َﻻ ﺎَن Ҩ̑سََمي َﺎﳱِﻓ  ٌﺐََﺼﻧ  َﻻَو َﺎن Ҩ̑سََمي َﺎﳱِﻓ  ٌبﻮُُﻐل  yakni mereka di 
dalam da>r al-Muqa>mah tadi tidak akan merasakan keletihan dan tidak pula 
merasakan kelesuan. Al-Ra>zi memahaminya bahwa  َﻻ ﺎَن Ҩ̑سََمي َﺎﳱِﻓ  ٌﺐََﺼﻧ  adalah 
sebab dari keletihan, sehingga dengan diketahuinya nas}abun maka akan diketahui 
pula  َﻻَو َﺎن Ҩ̑سََمي َﺎﳱِﻓ  ٌبﻮُُﻐل .10 Dalam hal ini, al-Biqa>’i menjelaskan bahwa  َﻻ َﺎن Ҩ̑سََمي َﺎﳱِﻓ  ٌﺐََﺼﻧ penegasan bahwa mereka tidak akan pernah merasakan keletihan dari 
waktu-ke waktu, adapun kata  بﻮُُﻐل ia pahami dengan keletihan, dan lelah, 
merupakan  kelemahan terhadap sesuatu yang terjadi pada manusia.11 
Begitupun pada konteks asba>b al-nuzu>l-nya yaitu: 
Dikeluarkan dari Baih}aqi dan Ibn Abi> H}a>tim  dari ‘Abdullah bin ‘Auf dia 
berkata, seorang lelaki berkata kepada Rasulullah saw. “Sesungguhnya tidur itu 
                                                            9M. Quraish Shihab, Tafsir Al-Misbah: Pesan, Kesan dan Keserasian Al-Qur’an, Vol. 11 (Jakarta:  Lentera Hati, 2002), h. 75. 
10Abu ‘Abdullah Muh}ammad bin ‘Umar bin al-H}asan bin H}usain al-Taimiyyu al-Ra>zi, al-Tafsi>r al-Kabi>r Mafa>tih} al-G}ai>b, Juz 26, h. 241 
11Al-Ima>m Burha>n al-Di>n Abi> al-H}a>san Ibra>hi>m bin ‘Umar al-Biqa>’i>, Zazm al-Dura>r fi> Tana>sub al-A>ya>t wa al-Suwa>r, Juz 16, h. 60. 
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telah ditetapkan oleh Allah di dunia, lantas apakah di surga nanti masih ada 
tidur?, Rasulullah saw. berkata: tidak, karena sesungguhnya tidur sama halnya 
dengan kematian, dan tidak ada kematian di dalam surga. Lelaki itu kembali 
bertanya :lalu bagaimana mereka beristirahat?, Rasulullah saw. menjawab, 
:mereka tidak merasakan keletihan, karena setiap yang dikerjakan merupakan 
kenikmatan, maka turunlah ayat tersebut.”12 
Asba>b al-nuzu>l ayat ini berfungsi sebagai jawaban atas pertanyaan 
seorang lelaki mengenai peristirahatan di surga karena akibat keletihan dan 
kelelahan. Ayat ini kemudian menjelaskan bahwa di surga mereka tidak akan 
merasa lelah dan letih karena menempati tempat yang damai. Inilah alasan 
mengapa pada ayat ini ulama lebih cenderung memahaminya dalam pemaknaan 
yang bersifat keakhiratan.  
Sehingga pemaknaan yang berkonotasi pada konteks keakhiratan ayat ini 
adalah segala puji bagi Allah yang telah menempatkan kami ke dalam surga yang 
kekal, di dalamnya kami tidak akan pernah merasakan keletihan dari waktu ke 
waktu dan tidak pula merasakan kelesuan dari akibat sifat kemanusiaan kami di 
dunia. 
Sedangkan pemaknaan ayat yang berkonotasi pada konteks dunia antara 
lain: 
Kata da>r al-muqa>mah pada ayat ini dapat pula dipahami dengan tempat 
ketenteraman dan kedamaian yang dialami oleh manusia di dunia. Orang-orang 
                                                            
12Mengenai kualitas riwayat ini, peneliti tidak mendapati di dalam kitab Asba>b al-Nuzu>l li al-Suyu>ti, begitupun mengenai komentar ulama tentang kualitas riwayatnya, riwayat ini peneliti temukan pada kitab: Wah{bah bin Mus}t}afa> al-Zuhaili>, al-Tafsi>r al-Muni>r fi> al-‘Aqi>dah wa al-Syari>’ah wa al-Manhaj, Juz 22 (Cet. II; Damsyiq: Da>r al-Firkr al-Mu’a>s}ir, 1418), h. ٢٢. Lihat juga: Abu> Muh}ammad ‘Abd al-Rah}ma>n bin Muh}ammad bin Idri>s bin Manzu>r al-Tami>mi> al-H}afiz ibn Abi> Ha>tim, Tafsi>r al-Qur’a>n al-‘Azi>m li ibn Abi> H}a>tim, Juz 10 (Cet. II; Arab Saudi, Maktabah Naza>r Mus}t}afa> al-Ba>zi, 1419), h. 18001. 
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yang telah sampai pada tingkat ini al-Qur’an memanggilnya dengan sebutan ya> 
ayyatuha> al-nafs al-mutmainnah yaitu pada QS al- Fajr/89: 27. َﺎُﳤҧ ҫ̽ˆٓ ஈஉَي  ُسْفҧنࠠلǫ  ُةҧنِئَمْطُْمࠠلǫ ﴿٢٧﴾ 
Terjemahnya: Hai jiwa yang tenang.13 
Panggilan ya> ayyatuha> al-nafs al-mutmainnah ini ditujukan kepada jiwa 
yang tenang, merasa aman dan tenteram karena banyak berzikir dan mengingat 
Allah. Sedangkan al-mutmainnah yang merupakan ism al-fa>’il dari akar kata ﻦمﻃ 
yang bermakna tenang/damai atau diam,14 sehingga ia bermakna yang tenang. 
Dari sini kalimat ya> ayyatuha> al-nafs al-mutmainnah dapat diterjemahkan 
dengan: Wahai jiwa yang tenang. 
Al-Biqa>’i menjelaskan bahwa ayat ini dengan penjelasan bahwa yang 
dimaksud dengan ةنئمطﳌا سفنلا ﺎﳤ̽ǫٔ Թ adalah menunjuk pada ketenangan dan tidak 
merasa kekurangan, takut, sedih, lalai dan lain-lain, karena tujuannya di dunia 
hanya kekekalan di akhirat, sebagaimana yang diberitakan kepada mereka baik 
berupa janji dan peringatan maupun ancaman. Mereka itulah yang mengharapkan 
janji-Nya dan takut terhadap ancaman-Nya. Demikian kondisi jiwa mereka di 
dunia ini, maka jiwa yang bagaimana lagi yang memiliki sebaik-baik kondisi 
selain mereka.15 
Dari penjelasan tersebut, penulis memandang bahwa da>r al-muqa>mah 
pada konteks QS Fa>tir/35: ayat 35 ini jika dipahami pada makna yang  
berkonotasi pada dunia bermakna suatu keadaan yang dialami oleh seorang 
                                                            13Departemen Agama RI, Al-Qur’an dan Terjemahnya (Jakarta: al-Hadi Media Kreasi, 1436/2015M), h. 593. 
14Abu Al-H}usai>n Ah}mad bin Fa>ris bin Zakariya, Mu’jam Maqa>yi>s al-Lugah, Juz 3 (t.tp.: Da>r al-Fikr, 1319 H/1979 M), h. 422. 
15Al-Ima>m Burha>n al-Di>n Abi> al-H}a>san Ibra>hi>m bin ‘Umar al-Biqa>’i>, Zazm al-Dura>r fi> Tana>sub al-A>ya>t wa al-Suwa>r, Juz ٢٢ (Cet. III; Bairu>t/Libna>n: Da>r al-Kutub al-‘Ilmiyyah, 1427), h. 42. 
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hamba di dunia, yang di dalam keadaan tersebut ia merasa nyaman dan tenteram 
sehingga enggan untuk lepas dari keadaan tersebut. 
Adapun orang-orang yang berada dalam da>r al-muqa>mah itu menurut 
penulis mengalami keadaan yang bertingkat-tingkat. Karena merunut dari 
konteks ayat sebelumnya yang menguraikan orang-orang yang telah dipilih oleh 
Allah swt. untuk ditempatkan kedalamnya yaitu tiga golongan manusia 
sebagaimana yang telah kami paparkan sebelumnya.16 Pengistilahan tiga 
golongan ini telah banyak diulas oleh para ulama, sedangkan dibidang tasawuf, 
istilah ini dikenal dengan sebutan awwa>m, khawa>s dan khawa>s al-khawa>s 
sebagaimana yang disebutkan oleh Abu> Bakr ‘Abdullah bin Sya>ha>wur al-Ra>zi. 
Perbedaan tingkatan  golongan manusia tersebut disebabkan kualitas 
keberimanan mereka. sehingga orang-orang yang masih pada tingkatan awwa>m 
untuk sampai pada tingkatan khawa>s al-khawa>s harus lebih menyucikan hati 
mereka dan melalui maqa>mah al-qalb, taubat, al-mawt al-ikhtiya>ri>, syukur, 
zuhud, wara’, khau>f, kefakiran, sabar, rida, tawakal, raja’, mura>qabah, ma’rifah, 
mah}abbah. 
Analisis penulis bahwa QS Fa>t}ir/35: 35 sebenarnya telah mengikat semua 
pembahasan mengenai tingkatan-tingkatan tersebut dengan menghidangkan 
bahasa keumumannya sebagaimana sifat dari al-Qur’an. Perlu digarisbawahi 
terlebih dahulu alasan al-Qur’an tidak secara tegas mengidangkan tingkatan-
tingkatan tersebut karena al-Qur’an bukanlah kitab tasawwuf. Salah satu hal 
yang membuktikan kebenaran pernyataan tersebut adalah sikap al-Qur’an 
terhadap pertanyaan yang diajukan oleh para sahabat Nabi tentang keadaan 
bulan, yaitu pada QS al-Baqarah/2: 189:  ََكﻧﻮُلҫَْ̒س̼  ِﻦَﻋ  ҧلِهҫҡْࠠǫ 
                                                            
16Mengenai penjelasan ini lihat pada hal. 58-59. 
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Terjemahnya: Mereka bertanya kepadamu (Muhammad) tentang bulan sabit.17 
Menurut ayat ini, mereka bertanya mengapa bulan (sabit) terlihat dari 
malam ke malam membesar hingga purnama, kemudian sedikit demi sedikit 
mengecil, hingga menghilang dari pandangan mata. 
 Pertanyaan tersebut tidak dijawab oleh al-Qur’an dengan jawaban ilmiah 
yang dikenal oleh astronomi, tetapi jawaban yang diberikan justru diarahkan 
kepada upaya memahami hikmah di balik kenyataan itu. 
… ْلُﻗ  َِﱓ  ُتِ̀ﻗ ஈَﻮَﻣ  ِسﺎҧنِل̥  ِّجَْحࠠلǫَو 
Terjemhnya: Katakanlah, "Itu adalah (penunjuk) waktu bagi manusia dan (ibadah) haji.18 
Namun demikian, karena al-Qur’an adalah kitab petunjuk untuk 
kebahagiaan dunia dan akhirat, tidak heran jika di dalamnya terdapat berbagai 
petunjuk tersirat dan tersurat yang berkaitan dengan ilmu pengetahuan.19 
Demikian pula pada QS Fa>t}ir/35: 35, tidak mengurai secara rinci langah-langkah 
yang mesti ditempuh oleh sa>lik20 untuk sampai pada tingkatan khawa>s al-khawa>s 
bukan berarti ketidak sempurnaan ayat, melainkan karena sifat keumumannya 
menjadikan kepadatan maknanya semakin tinggi dan merangkul beragam 
pemaknaan. 
Sehingga dari sifat keumumannya tersebut, maka pada konteks ayat ini 
dapat pula bermakna pembenaran terhadap setiap langkah-langkah yang telah 
ditetapkan oleh para sufi dalam melakukan perjalanan spiritual, karena yang 
ditekankan oleh ayat ini yaitu tujuan yang harus ditempuh dengan adanya 
                                                            
17Kementerian Agama RI, al-Qur’an dan Terjemahnya, h. 29. 
18Kementerian Agama RI, al-Qur’an dan Terjemahnya, h. 29. 
19M. Quraish Shihab, Mukjizat al-Qur’an : Ditinjau dari Aspek Kebahasaan, Isyarat Ilmiah, dan Pemberitaan Gaib (Cet. I; Jakarta: Mizan Pustaka, 2013), h. 169-170. 
20Arti kata ini telah kami paparkan pada halaman 4. 
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pemetaan tingkatan golongan manusia. Seakan akan al-Qur’an berkata bahwa 
ada tiga golongan berada pada da>r al-muqa>mah  kesemuanya mempunyai 
tingkatan keberimanan yang berbeda-beda, dan yang paling dekat dengan Allah 
adalah golongan khawa>s al-khawa>s golongan ini adalah golongan yang derajat 
keimanannya paling tinggi, maka berlomba-lombalah dalam mendekatkan diri 
kepada Allah dengan jalan manapun yang paling memudahkan agar sampai pada 
tempat yang di dalamnya kalian tidak merasakan keletihan selama-lamanya 
begitpun kelesuan. 
Selain dari diberikannya otoritas untuk meniti jalan kepada seorang 
sa>lik21, ayat ini juga menjadi dalil diwajibkannya seorang mursyid bagi setiap 
orang yang melakukan perjalanan spiritual, karena kebolehan atasnya menjadi 
pengakomodiran dari setiap aktivitas di dalamnya. 
Perjalanan menuju Allah merupakan perjalanan yang sangat panjang, 
sehingga dibutuhkan seseorang yang dapat menuntun seorang sa>lik22 agar tidak 
tersesat dalam perjalanan, penuntun ini para sufi menamainya dengan mursyid. 
Mursyid adalah seseorang yang telah menguasai tahap kesempurnaan dalam 
triologi disiplin keilmuan (syariat, tarekat, dan hakikat), sangat pakar dalam 
mengetahui seluk beluk nafsu dan penyakit-penyakitnya, berikut cara 
penanggulangan dan penyembuhannya.23 Dengan kepakaran dalam triologi ilmu 
ini, seorang mursyid bisa memberikan jawaban-jawaban atau solusi berkenaan 
dengan masalah tauhid, fiqih, atau penyucian yang dihadapi murid.24 
                                                            
21Arti kata ini telah kami paparkan pada halaman 4. 
22Arti kata ini telah kami paparkan pada halaman 4. 
23‘Abd al-Razza>q al-Qasya>ni>, Is}t}ila>h al-S}u>fiyyah (Kairo: Hai’ah ‘A<mmah al-Mis}riyyah, 1281H), h. 154: Ah{mad al-Naqsabandi, Kita>b Ja>mi’ al-Us}u>l fi> al-Auliya>’ (Mesir: Mat}ba’ah Wahbiyyah, 1298H), 87. 
24‘Abd al-Kari>m bin Hua>zan bin ‘Abd al-Malak Al-Qusyairi, Risa>lah al-Qusyairiyyah fi> al-Tas}awwuf (Mesir: Mat}ba’ah al-Adabiyyah, 1319H), 90. 
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Alasan wajibnya seorang mursyid bagai seorang sa>lik25 karena sukarnya 
meniti jalan spiritual tanpa seorang penuntun. Para ahli tasawuf berijmak bahwa 
memiliki seorang guru spiritual adalah wajib. Hal ini didasarkan pada dalil 
rasional bahwa: ﺐجاﻮلاﻮهﻓ هبﻻٕا ﺐجاﻮلا ﱲي ﻻﺎﻣ٢٦  
Artinya: Sesuatu yang secara pasti menjadi sebab terealisasinya sesuatu kewajiban, maka hal itu secara otomatis juga menjadi wajib. 
Gambarannya adalah seluruh bentuk perbuatan manusia haruslah bersih 
dari penyakit hati yang telah diharamkan oleh al-Qur’an seperti cinta dunia, 
takabur, ujub, ria, husus dan lain-lain. Untuk membersihkannya diperlukan 
seorang doter jiwa yang dalam hal ini adalah adanya seorang syekh. Seseorang 
tidak cukup hanya belajar secara otodidak untuk mengobati penyakit hatinya. 
Bagaikan seorang pasien yang belajar ilmu kesehatan bahkan sanggup menghafal 
teori-teori pengobatan, namun ia tidak dibimbing seorang dokter, maka 
dikhawatirkan akan terjadi malapraktik.27 
 Al-Qur’an juga menegaskan bahwa setiap pekerjaan itu membutuhkan 
seorang yang ahli di bidang tersebut sebagaimana pada QS al-Ra’d/13: 7. … ُِّﲁِلَو  ٍمَْﻮﻗ  ٍدﺎَه ﴿٧﴾ 
 Terjemahnya: 
Setiap kaum itu mempunyai seseorang yang memberi petunjuk.28 
                                                            
25Arti kata ini telah kami paparkan pada halaman 4. 
26Lihat: Mujdu al-Di>n ‘Abd al-Sala>m bin Taimiyyah, dkk. Al- Musawwad fi> Us}u>l al-Fiqhi (T.t: Da>r al-Kutub al-‘Araby, t.th), h. 60. 
27Muhammad As’ad Zadah al-Us\ma>ni al-Naqsabandi, Bugyah al-Wa>h}id fi> Maktu>ba>t H}ad}ra>h Mawla>na> Kha>lid (Bairut: Da>r al-Kutub al-‘Ilmiyyah, 2012), h. 14. 
28Kementerian Agama RI, al-Qur’an dan Terjemahnya, h. 250. 
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Syekh Yusuf Khattar menulis bahwa secara kejiwaan manusia 
membutuhkan seorang pembimbing spiritual. Oleh sebab itu, diutuslah para rasul 
untuk membimbing manusia ke jalan yang benar. Karena sekalipun manusia 
mempunyai kemampuan berpikir dengan akal dan pengetahuannya, namun 
kemampuan tersebut sangatlah terbatas dan tidak jarang terdapat kesalahan-
kesalahan penyimpulan.29 
Sehingga seorang mursyid dan murid adalah dua hal yang tidak dapat 
dipisahkan. Robert Frager menulis bahwa jalan seorang sufi ada enam. Pertama: 
menemukan seorang mursyid, kedua: pengabdian dan cinta terhadap mursyid 
tersebut, ketiga: mematuhi setiap perintah dan tuntunan mursyid dan 
mengikutinya, keempat: meninggalkan keyakinan dan kehendak terdahulu, 
kelima: meninggalkan sifat menggugat dan menyangkal nasihat-nasihat mursyid, 
keenam: keteguhan dan ketekunan.30 
Dari uraian tersebut dapat dipahami bahwa kandungan QS Fa>t}ir/35: 35 
bermakna orang yang berada dalam da>r al-muqa>mah terbagi atas tiga golongan 
yaitu: yang menempati posisi paling rendah disebut awwa>m, sedangkan yang 
menempati posisi menengah khawa>s dan yang menempati posisi puncak disebut 
dengan golongan khawa>s al-khawa>s. tingkatan tersebut dibedakan dari kualitas 
keberimanan mereka. 
Ayat ini juga mengandung hukum kebolehan setiap jalan yang ditempuh 
oleh seorang sa>lik31 sesuai dengan tuntunan syariat, sekaligus bermakna wajibnya 
seorang mursyid bagi setiap sa>lik dalam melakukan perjalanan spiritual dengan 
                                                            
29Moh. Islom Mudin, S}uh}bah: Relasi Mursyid dan Murid dalam Pendidikan Spiritual Tarekat, Tsaqafah 11, no. 2 (2015): h. 406. Sebagaimana yang dikutib dari:  Yusuf Khattar Muhammad,  Maus}u>’ah Yu>sufiyyah fi> Baya>n Adillah al-S}u>fiyyah, (Kairo: Da>r al-Taqwa, 2004). 
30Robert Frager, The Sufi Psychology of Growth, terj. Heart dkk, Psikologi Sufi: Untuk Transformasi Hati, Jiwa dan Ruh (Cet. I; Jakarta: Zaman, 2014), h. 306-307. 
31Arti kata ini telah kami paparkan pada halaman 4. 
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alasan sukarnya jalan yang akan ditempuh sehingga tidak hanya membutuhkan 
tekad yang kuat, namun juga membutuhkan seorang pembimbing spiritual yang 
dikenal dengan istilah mursyid. 
C. Urgensi Maqa>mah dalam QS Fa>t}ir/35: 35 
1. Penguat terhadap landasan hukum maqa>mah yang ditetapkan para sufi. 
Para sufi ketika menjelaskan tentang landasan hukum yang dijadikan 
acuan dalam penetapan tingkatan-tingkatan maqa>mah hanya menyebutkan 
landasan hukum pada bagian-bagian maqa>mah seperti halnya dalam kitab al-
luma yang di karang oleb Abu> Nars al-Sarraj, tidak menyebutkan dalil tentang 
maqa>mah. Begitupun dengan para sufi lainnya.  
Dari hasil penelitian ini, dapat ditarik suatu pemahaman bahwa, sekalipun 
tidak ditemukan dalil al-Qur’an maupun hadis mengulas secara rinci tingkatan-
tingkatan maqa>mah, hal itu bukan berarti menjadi hukum ketidak bolehannya 
(bid’ah). Pada  QS Fa>t}ir/35: 35 ini menguraikan alasan mengapa Allah swt. tidak 
merincinya. Ayat ini seakan-akan Allah berkata bahwa setiap tingkatan-
tingkatan yang dilalui seorang sa>lik32 menjadikannya lebih tenteram dan 
tingkatan manapun yang ingin dilalui dibolehkan, karena tujuan utamanya adalah 
lebih dekat dengan Allah. Sehingga ayat ini menjadi landasan hukum maqa>mah 
yang ditetapkan oleh para sufi. 
2. Informasi keadaan yang menenteramkan. 
Kata yang digunakan dalam al-Qur’an untuk menunjuk atas manusia 
sangatlah beragam, salah satunya adalah al-insa>n. Kata ini menurut Ah}mad bin 
Fa>ris terdiri dari huruf alif, nun, dan sin mempunyai makna asli jinak, harmonis 
dan tampak dengan jelas.33 Kata ini digunakan oleh al-Quran untuk menunjuk 
                                                            
32Arti kata ini telah kami paparkan pada halaman 4. 
33Abī al- Husain Ahmad bin Fāris bin Zakariyyā al- Razī, Mu‘jam Maqāyis al-Lugah, Juz 1, h.78. 
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kepada manusia dengan seluruh totalitasnya, yaitu makhluk yang memiliki 
unsur jasmaniah dan unsur spiritual.34 Dari sini lahirlah makna manusia sebagai 
makhluk berbudaya. 
Manusia selalu menuntut materi karena dalam dirinya terdapat unsur 
biologis. Sekalipun demikian, manusia akan selalu merasa kurang. Banyaknya 
harta seseorang tidak menjamin ketenteraman hidupnya karena kebutuhan 
spiritualnya tidak terpenuhi. Hati akan gersang tanpa cahaya kearifan. Al -
Qur’an kemudian hadir memberitakan tentang sebuah tempat yang dimana 
manusia dapat merasakan ketenagan tanpa merasa letih dan lesu. 
Informasi mengenai keadaan yang dapat dirasakan oleh manusia tersebut 
di ulas oleh al-Qur’an pada pada QS Fa>t}ir/35: 35, pada ayat ini mengurai bahwa 
tidak ada keadaan dan kesenangan yang di alami oleh manusia di dunia tanpa 
mereka akan merasa bosan dan letih kecuali pada satu keadaan yaitu jalan 
mendekatkan diri kepada Allah swt. Hal ini sejalan dengan firman Allah swt. 
Al-Ra’d: 28. 
 َﻦ̽ ِ ҧ߳ ࠠǫ  ۟اُﻮَ̲ﻣاَء  Ҩِﱧَمَْطتَو ﻢُُﲠُﻮُلﻗ  ِﺮْﻛِﺬِب  ِ ҧ߹ࠠǫ  َﻻҫǫ  ِﺮْﻛِﺬِب  ِ ҧ߹ࠠǫ  Ҩِﱧَمَْطت  ُبﻮُلُْﻘࠠلǫ ﴿٢٨﴾ 
Terjemahnya: 
Orang-orang yang beriman dan hati mereka menjadi tenteram dengan mengingat Allah. Ingatlah, hanya dengan mengingat Allah hati menjadi tenteram.35 
 
 
3. Jalan untuk menyucikan hati. 
                                                            
34M. Quraish Shihab, Wawasan Al-Qur’an: Tafsir Tematik Atas Pelbagai Persoalan Umat (Cet. II; Jakarta: Mizan Publik, 2014), h. 276-277. 
35Kementerian Agama RI, al-Qur’an dan Terjemahnya, h. 252. 
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Rasulullah saw.  bersabda: 
… ُهҨُﳇ ُدَسَْجلا َدََسﻓ ْتَدََسﻓ اَذ Үاَو ُهҨُﳇ ُدَسَْجلا ََحلَص ْتََحلَص اَذ Үا ًةَﻐْضُﻣ ِدَسَْجلا ِﰲ ҧن Үاَو َﻻҫǫ  ُْﺐلَْﻘلا َِﱔَو٣٦ 
Artinya: 
Dan ketahuilah pada setiap tubuh ada segumpal darah yang apabila baik maka baiklah tubuh tersebut dan apabila rusak maka rusaklah tubuh tersebut. Ketahuilah, ia adalah hati". 
Hati adalah sentral dari sifat manusia, itulah mengapa Nabi saw. 
mengingatkan bahwa semakin jernih hati seorang hamba, maka semakin terpuji 
akhlaknya, begitupun sebaliknya. Hati terdiri dari dua unsur yaitu qalb al-
jasma>niyyah dan qalb al-ru>h}iyyah. Keduanya memiliki fungsi yang berbeda-beda, 
qalb al-jasma>niyyah memelihara tubuh dengan mengirimkan darah segar dan 
beroksigen kepada tiap sel dan organ di dalam tubuh, ia juga menerima darah 
kotor melalui pembulu darah. Sedangkan qalb al-ru>h}iyyah berfungsi memelihara 
ruh dengan memancarkan kearifan dan cahaya, dan ia juga menyucikan 
kepribadian dari sifat-sifat buruk. Itulah mengapa hati memiliki dua wajah, yang 
menghadap ke dunia spiritual dan yang satunya menghadap ke dunia diri yang 
rendah dan sifat-sifat buruk kita, demikian Robert Frager.37 
Hadis Rasulullah saw. tersebut menjelaskan bahwa hati adalah pusat 
sentral dari tubuh manusia yang sangat berpotensi terjangkin penyakit seperti 
ujub, dengki, riya’, hasud dan lain-lain, dari kesemuanya itu membuat hati 
menjadi tidak tentram dan akan sangat berdampak pada sifat dan perilaku 
manusia. Hati yang bersih akan memancarkan sifat kearifan dan kebijaksanaan, 
                                                            
36Muh{ammad bin Isma>’i>l Abu> ‘Abdillah al-Bukha>ri> al-Ju’fi, al-Ja>mi’ al-S}ah}i>h} al-Mukhtas}ar bin Umu>r Rasu>lillah  saw. Juz 1 (Cet. I ; t.p: Da>r Tauq al-Naja>h, 1422H), h. 20 
37Robert Frager, The Sufi Psychology of Growth, terj. Heart dkk, Psikologi Sufi: Untuk Transformasi Hati, Jiwa dan Ruh, h. 60. 
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sedangkan hati yang sakit memancarkan sifat keburukan. Rober Frager mengulas 
bahwa hidup sebagai seorang sufi berarti memiliki hati yang lembut, peka, dan 
penuh pemahaman.38 
 Seorang sufi selalu menyucikan hati mereka, sebab hati adalah lampu 
kehidupan manusia. Ia merupakan wadah dari cahaya Ilahi yang terpancar di 
dalamnya cahaya amaliah, iman, makrifah dan puncaknya adalah cahaya 
keilahian. Semakin suci hati seorang hamba, maka semakin dekat ia dengan 
Allah swt.39 Menurut Robert bahwa setiap manusia memiliki pancaran cahaya 
yang sama. Hati bersinar bagaikan matahari yang tetap utuh dan tidak berubah, 
sekalipun cahayanya tertutupi oleh awan, kabut, atapun kegelapan malam 
cahayanya akan tetap sama.40 Ketamakan dunia,ujub, dengki dan semua penyakit 
hatilah yang menutupi sinar dari cahaya kearifan hati. Itulah mengapa Allah 
berfirman pada QS al-Baqarah/2: 7.  ََﱲَﺧ  ُ ҧ߹ࠠǫ  ََٰﲆ̊  ْﻢ ِِﲠُﻮُلﻗ  ََٰﲆَ̊و  ِْﻢهِﻌ َْﲰ  ََٰٓﲆَ̊و  ِْﱒِﺮ ஈـ َْﺼبҫǫ  ٌةَﻮ ஈـ َشِغ  ُْﻢَهلَو  ٌباََﺬ̊  ٌﲓِﻈَﻋ ﴿٧﴾ 
Terjemahnya: Allah telah mengunci hati dan pendengaran mereka, penglihatan mereka telah tertutup, dan mereka akan mendapat azab yang berat.41 
 Demikian al-Qur’an menggambarkan orang-orang yang hatinya tertutup 
rapat dengan tirai keburukan, meskipun mereka memiliki mata dan telinga 
namun tak dapat melihat perbedaan kebaikan dan keburukan. Oleh sebab itu 
seorang hamba sepatutnya selalu menyucikan hati mereka agar tetap lembut dan 
bersih dari sifat-sifat tercela. 
                                                            
38Lihat: Robert Frager, The Sufi Psychology of Growth, terj. Heart dkk, Psikologi Sufi: Untuk Transformasi Hati, Jiwa dan Ruh, h. 69. 
39Lihat: Robert Frager, The Sufi Psychology of Growth, terj. Heart dkk, Psikologi Sufi: Untuk Transformasi Hati, Jiwa dan Ruh, h. 81. 
40Lihat: Robert Frager, The Sufi Psychology of Growth, terj. Heart dkk, Psikologi Sufi: Untuk Transformasi Hati, Jiwa dan Ruh, h. 72. 
41Kementerian Agama RI, al-Qur’an dan Terjemahnya, h. 3. 
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Untuk membuat hati kembali memancarkan cahaya kearifan, dibutuhkan 
jalan atau sebuah metode. Dalam kajian tasawuf, jalan ini dikenal dengan istilah 
t}ari>qah. Sayyid al-Jurjani mengemukakan bahwa t}ari>qah adalah metode khusus 
yang dipakai oleh ahl-sulu>k untuk menuju Allah melalui tahapan-tahapan 
spiritual (maqa>mah). Sehingga pengetahuan tentang maqa>mah sangat dibutuhkan 
bagi seorang yang akan menyucikan hatinya. 
4. Mendekatkan diri kepada Allah swt. 
Pada hakikatnya semua manusia berjalan menuju Allah swt, dan jalan 
yang dilalui  sangat beragam. Ada yang berjalan mendaki, ada pula yang jalannya 
menurun, ada orang yang sesat berjalan. Sekalipun demikian, dimanapun seorang 
hamba berhenti, pasti akan bertemu dengan Allah swt. Sejauh manapun seorang 
hamba berjalan, di situ Allah swt. berada. Hanya saja, ada yang memilih jalan ke 
bawah yaitu murka Allah swt. Ada juga orang yang berjalan mendaki yatu 
menuju keridaan Allah. Keadaan mereka yang telah mencapai ridanya akan selalu 
dalam keadaan senang dan bahagia, jalan ini lantas dikenal dengan jalan 
tasawwuf. 
Syekh Abu> Nasr al-Sarraj menuliskan bahwa tasawuf adalah akhlak yang 
mulia, yang muncul di zaman yang mulia dari tangan seorang yang mulia 
bersama kaum yang mulia pula. Senada dengan ini Al-Junaid juga pernah ditanya 
tentang tasawuf, kemudian ia menjawab “tatkala engkau bersama Allah dengan 
tanpa ada perantara” 42 
Tasawuf bertujuan untuk lebih mendekatkan diri kepada Allah swt. yaitu 
berpindahnya jiwa yang hina dan rendah menuju jiwa yang paling tinggi dan 
                                                            
42Abu> Nasr al-Sarra>j, al-Luma, terj. Wasmukan, Samson Rahman, al-Luma’: Rujukan Lengkap Ilmu Tasawuf (Cet. III; Surabaya: Risalah Gusti, 2009), h. 53. 
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tenang serta kembali kehadirat Tuhan.43 Abu> Yazi>d al-Bust}a>mi seorang sufi 
besar (w.261 H/874 M), dalam mimpinya, bertanya kepada Allah tentang jalan 
yang harus ditempuh untuk bisa berjumpa dengan-Nya. Allah menjawab: “                
 dirimu dan datanglah.”44 Meninggalkan diri bermakna membebaskan diri 
dari segala keinginan dan datang menghadap-Nya berarti menyerahkan diri 
semata hanya kepada semua kehendak Allah.  
Rasulullah saw. bersabda dalam sebuah hadis qudsi bahwa: 
 َ˨  ،ٍلَﻼِب ُﻦْˊ  ُنﺎَمَْيلُس َﺎَنث ҧد َ˨  ، ٍ َ߲ ْ˯ َﻣ ُﻦْˊ  ُ ِ߱ ﺎ َ˭  َﺎَنث ҧد َ˨  ،َةَﻣاَﺮَﻛ ِْﻦˊ َنﺎَمْثُﻋ ُﻦْˊ  ُد ҧمَحُﻣ َِﲏث ҧد َ˨ َِﲏث ҧد  ْﻦَﻋ ،ٍءﺎَطَﻋ ْﻦَﻋ ،ٍﺮَِمﻧ ِﰊҫǫ ِﻦْˊ  ِ ҧ߹ا ِدْبَﻋ ُﻦْˊ  ُكيَِﴍ  ُﷲ ҧﲆَص ِ ҧ߹ا ُلﻮُسَر َلَﺎﻗ :َلَﺎﻗ ،َةَﺮَْ̽ﺮُه ِﰊҫǫ ْبَﻋ ҧَﱄ Үا َب ҧﺮََﻘت ﺎَﻣَو ،ِبَْﺮﳊԴِ ُهُْتﻧَٓذǫ ْدََﻘﻓ ﺎҤيِلَو ِﱄ ىَدَﺎ̊ ْﻦَﻣ :َلَﺎﻗ َ ҧ߹ا ҧن Үا " : َ ҧﲅَسَو ِهَْيَل̊ ٍء َِْﴚˉ يِد  ُلاََز̽ ﺎَﻣَو ،ِهَْيَل̊ ُتْض ََْﱰﻓا ﺎ ҧمِﻣ ҧَﱄ Үا ҧﺐَحҫǫ  :ُهُتْبَˍ ْحҫǫ اَذ Үَﺎﻓ ،ُهҧˍِحҬǫ ҧﱴَح ِلِﻓاَﻮҧنلԴِ ҧَﱄ Үا ُب ҧﺮَﻘََتي يِدْبَﻋ ِﱵҧ لا َُࠁ ْˡ ِرَو ،َﺎِﲠ ُشِطَْبي ِﱵҧ لا ُهََديَو ،ِهِب ُِﴫُْبي ي ِ ҧ߳ ا ُه َََﴫبَو ،ِهِب ُعَمَْس̼ ي ِ ҧ߳ ا ُهَﻌ َْﲰ ُتْنُﻛ ِﴚَْمي  ُهҧنَيِطْﻋҬҡَ َِﲏلҫˆَس ْن Үاَو ،َﺎِﲠ ْﻦَﻋ يِد Ҩدََﺮ˔ ُُࠁِ̊ َﺎﻓ Էَҫǫ ٍء َْﳾ ْﻦَﻋ ُتْد ҧدََﺮ˔ ﺎَﻣَو ،ُهҧ ﻧَﺬيِﻋҬҡَ ِﱐَذﺎَﻌَت ْ̑سا َِِﱧلَو ، َُهتَءﺎَسَﻣ ُهَﺮْﻛҫǫ Էَҫǫَو َتَْﻮﳌا ُهَﺮَْك̽ ،ِﻦِﻣُْؤﳌا ِسَْفﻧ"٤٥  
Artinya: 
Telah menceritakan kepadaku Muhammad bin 'Utsman bin Karamah telah menceritakan kepada kami Khalid bin Makhlad Telah menceritakan kepada kami Sulaiman bin Bilal telah menceritakan kepadaku Syarik bin Abdullah bin Abi Namir dari 'Atho` dari Abu Hurairah menuturkan, Rasulullah shallallahu 'alaihi wasallam bersabda: "Allah berfirman; Siapa yang memusuhi wali-KU, maka Aku umumkan perang kepadanya, dan hamba-Ku tidak bisa mendekatkan diri kepada-Ku dengan sesuatu yang lebih Aku cintai daripada yang telah Aku wajibkan, jika hamba-Ku terus menerus mendekatkan diri kepadaKu dengan amalan sunnah, maka Aku mencintai dia, jika Aku sudah mencintainya, maka Akulah pendengarannya yang ia jadikan untuk mendengar, dan pandangannya yang ia jadikan untuk 
                                                            
43Media Zainul Bahri, Menembus Tirai Kesendirian-Nya: Mengurai Maqa>mah dan Ahwa>l dalam Tradisi Sufi, h. 3. 
44Abu> al-Qa>sim Abd al-Kari>m al-Qusyairi, al-Risa>lah al-Qusyairiyyah, Induk Ilmu Tasawwuf, terj. Muhammad Luqman Hakim (Surabaya: Risalah Gusti, 2001), h. 462. 
45Muh}ammad bin Isma>’il Abu> ‘Abdillah al-Bukha>ri al-Ju’fi, al-Ja>’mi’ al-Musnad al-S}ah}i>h al-Bukha>ri, Juz 8 (Cet. I; t.t: Da>r T}auq al-Naja>h, 1422H), h. 105. 
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memandang, dan tangannya yang ia jadikan untuk memukul, dan kakinya yang dijadikannya untuk berjalan, jikalau ia meminta-Ku, pasti Kuberi, dan jika meminta perlindungan kepada-KU, pasti Ku-lindungi. Dan aku tidak ragu untuk melakukan sesuatu yang Aku menjadi pelakunya sendiri sebagaimana keragu-raguan-Ku untuk mencabut nyawa seorang mukmin yang ia (khawatir) terhadap kematian itu, dan Aku sendiri khawatir ia merasakan kepedihan sakitnya." HR. al-Bukhari: 6021. 
Kata ﺎيلو dalam hadis ini bisa berarti mencintai, karena mereka mereka 
adalah orang-orang yang berungguh-sungguh dalam melakukan ibadah dan 
ketaatan, dapat pula bermakna yang dicintai, karena Allah senantiasa 
menjaganya sebagai balasan atas ketaatannya.46 Sehingga syarat yang harus 
terpenuhi untuk mendapat kewalian adalah keimanan dan ketakwaan kepada 
Allah. Hal ini diuraikan dengan jelas di dalam QS Yunus/10: 62-63. 
 َٓﻻҫǫ  ҧن Үا  َٓءﺎَيِلْوҫǫ  ِ ҧ߹ࠠǫ  َﻻ  ٌفْﻮَﺧ  ْﻢَِْﳱَل̊  َﻻَو  ُْﱒ  َنُﻮﻧَز َْﳛ ﴿٦٢ ﴾ َﻦ̽ ِ ҧ߳ ࠠǫ  ۟اﻮُ̲ َﻣاَء  ۟اُﻮﻧَﰷَو  َنﻮُﻘҧَتي ﴿٦٣﴾  
Terjemahnya: Ingatlah wali-wali Allah itu, tidak ada rasa takut pada mereka dan mereka tidak bersedih hati. (Yaitu) orang-orang yang beriman dan senantiasa bertakwa.47 
  Karena keimanan dan ketakwaan yang dimiliki seseorang berbeda-beda, 
sehingga derajat kewalian seorang hambapun bertingkat-tingkat. Adapun yang 
menempati tingkatan termulia adalah para nabi dan rasul, sebab mereka adalah 
orang-orang yang terjaga dari setiap dosa, dan didukung oleh mukjiat yang Allah 
berikan kepada mereka. Kemudian tingkatan kedua adalah para sahabat 
Rasulullah, disusul oleh orang-orang yang hidup setelahnya hingga hari ini. Dan 
mereka adalah orang-orang yang sangat dicintai Allah.48 
                                                            46Mustafa Died al-Bug}a, Fi> Syarh al-‘Arba’i>n al-Nawa>wiyyah, terj. Muhil Dhifir, al-Wa>fi: Syarah Kitab Arba’i>n al-Nawawiyyah (Cet; XVI: Jakarta: al-I’tis}om, 2016), h. 369. 
47Kementerian Agama RI, al-Qur’an dan Terjemahnya, h. 216. 
48Mustafa Died al-Bug}a, Fi> Syarh al-‘Arba’i>n al-Nawa>wiyyah, terj. Muhil Dhifir, al-Wa>fi: Syarah Kitab Arba’i>n al-Nawawiyyah,  h. 370. 
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 Dampak dari kecintaan Allah terhadap walinya tergambar dalam hadis di 
atas, yaitu: jika Aku sudah mencintainya, maka Akulah pendengarannya yang ia 
jadikan untuk mendengar, dan pandangannya yang ia jadikan untuk memandang, 
dan tangannya yang ia jadikan untuk memukul, dan kakinya yang dijadikannya 
untuk berjalan. Dalam riwayat lain disebutkan bahwa hatinya ia pergunakan 
untuk berpikir dan lisannya yang ia pergunakan untuk berbicara.49 
Ibn Rajab berkata, maksud hadis ini adalah barangsiapa yang berungguh-
sungguh mendekatkan diri kepada Allah dengan semua amalan wajib, lalu dengan 
amalan sunnah, maka ia sungguh telah mendekatkan diri kepada Allah. 
Kemudian naik lebih tinggi dari derajat keimanan ke derajat ihsan. Sehingga ia 
beribadah kepada Allah seakan-akan ia telah melihat-Nya. Hatinya dipenuhi 
dengan ma’rifat, kecintaan, pengagungan, rasa takut, dan rasa rindu kepada 
Allah. Sehingga apa yang ada di dalam hatinya seolah-olah terlihat dengan 
jelas.50 
Ketika hati seseorang telah dipenuhi oleh kebesaran Allah, maka apapun 
selain Allah akan tersingkir dari hatinya. Begitupun dengan hawanafsunya yang 
menghilangkan setiap perhatiannya hanya tertuju kepada Allah swt. Dalam 
kondisi seperti inilah seseorang tidak akan berucap kecuali dalam rangka zikir 
kepada Allah, tidak bergerak kecuali dengan perintah-Nya. Jika ia berkata, maka 
perkataannya karena Allah, bila ia mendengar, ia mendengar karena Allah, bila ia 
melihat maka ia melihat dengan karena Allah, bila ia menggenggam sesuatu 
tidak hanya karena Allah. Imam Syaukani berpendapat bahwa yang dimaksud 
oleh hadis tersebut adalah: Allah akan memberikan cahaya-Nya kepada setiap 
                                                            
49Mustafa Died al-Bug}a, Fi> Syarh al-‘Arba’i>n al-Nawa>wiyyah, terj. Muhil Dhifir, al-Wa>fi: Syarah Kitab Arba’i>n al-Nawawiyyah,  h. 374. 
50Mustafa Died al-Bug}a, Fi> Syarh al-‘Arba’i>n al-Nawa>wiyyah, terj. Muhil Dhifir, al-Wa>fi: Syarah Kitab Arba’i>n al-Nawawiyyah,  h. 374. 
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anggota badan yang disebut dalam hadis. Dengan cahaya itulah anggota badan 
tersebut akan berjalan menelusuri jalan hidayah dan menjauhi jalan kesesatan.51 
Salah satu karunia yang Allah berikan kepada wali-Nya adalah apabila 
mereka meminta sesuatu maka Allah akan memberinya. Jika ia membutuhkan 
perlindungan maka Allah akan hadir untuk melindunginya, jika ia berdoa maka 
akan dikabulkan. Dalam sejarah Islam, orang-orang yang tercatat sebagai wali 
Allah dan doanya yang senantiasa diijabah yaitu: Barra’ bin Malik, Barra’ bin 
‘Azib, Sa’ad bin Abi Waqas}, dan masih banyak yang lainnya. Namun demikian, 
kebanyakan di antara mereka lebih memilih bersabar terhadap ujian yang 
menimpanya. Bisa jadi terdapat wali Allah yang meminta sesuatu kepada-Nya. 
Namun, Allah maha mengetahui apa yang terbaik untuk kekasih-Nya. Lalu 
permintaan tersebut tidak dikabulkan dan digantikan dengan sesuatu yang lebih 
baik. Jika tidak di dunia maka di akhirat.52  
Salah satu tokoh yang kerap di perbincangkan mengenai kedekatannya 
dengan Allah adalah syaik al-Akba>r Ibn al-‘Arabi, ia pernah menulis bahwa: “Saya sudah dipertemukan dengan semua nabi, dari Adam as. sampai dengan Muhammad saw, begitupun Allah mempertemukan saya dengan semua yang percaya kepada-Nya. Karena itu, tak ada seorangpun yang belum kulihat, baik yang telah mati maupun yang akan hidup sampai hari kebangkitan, baik mereka yang termasuk kelompok elit maupun kelompok awam. Saya juga melihat derajat kelompok-kelompok ini dan mengetahui tingkatan setiap orang yang ada di dalamnya.53 
Kedekatannya dengan Allah menghilangkan setiap tabir pada hatinya, ia 
dipertemukan oleh Allah kepada semua jenis manusia dari Adam hingga manusia 
                                                            
51Mustafa Died al-Bug}a, Fi> Syarh al-‘Arba’i>n al-Nawa>wiyyah, terj. Muhil Dhifir, al-Wa>fi: Syarah Kitab Arba’i>n al-Nawawiyyah,  h. 375 
52Mustafa Died al-Bug}a, Fi> Syarh al-‘Arba’i>n al-Nawa>wiyyah, terj. Muhil Dhifir, al-Wa>fi: Syarah Kitab Arba’i>n al-Nawawiyyah,  h. 375-376. 
53Michel Chodkiewicz, Seal of the Saints Prophetood and Sainthood in the Doctrine of Ibn ‘Arabi, terj. Dwi Surya Atmaja, Konsep Ibn ‘Arabi Tentang Kenabian dan Aulia (Cet. I; Jakarta: PT Raja Grafindo Persada, 1999), h. 1. 
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akhir zaman. Pertemuan (mimpi) ini, menurut fusu>s al-H}ikam, terjadi di Cordoba 
pada tahun 586H/1190M. Ibn ‘Arabi saat itu berusia 25 tahun.54 Persoalan ini 
tentu sangat tidak dapat dijangkau oleh nalar manuisa, karena hukum materi 
adalah sesuatu tidak yang disebut sebagai materi akan terikat oleh ruang dan 
waktu sehingga tidak akan mungkin bisa bertemu dengan keadaan masa lalu 
begitupun masa yang akan datang. Orang-orang yang lebih dekat dengan Allah 
tidak akan terikat dengan tabir rasionalitas dan lebih menajamkan kecerdasan 
spiritual. Sejalan dengan ini, ada sebuah teks yang abstrak yang diilustrasikan 
oleh Ruzbehan ketika berusia 55 tahun, tentang pengalaman pribadinya ketika 
melakukan perjalanan spiritual dengan melalui tingkatan-tingkatan maqa>m dan 
sampai pada keadaan kasf al-asra>r (mengungkap rahasia), ia menulis bahwa: 
Aku melihat Tuhan, terbungkus oleh kebesaran dan kehormatan yang kekal, ketika aku berada di teras rumahku, aku melihat seluruh alam telah berubah bentuk menjadi sinar yang menyilaukan, mengkristal dan besar. Ia memanggilku dari pusat sinar itu dan berkata kepadaku dalam bahasa Persia: “wahai Ruzbehan, Aku telah memilih engkau untuk sebagai waliku dan Aku telah memilih engkau untuk dicintai (mah}abbah), engkau adalah wali-Ku (muh}ib) jangan takut dan jangan bersedih, karena Aku akan membuat engkau sempurna dan Aku akan menolongmu terhadap segala yang kau ingini.” Dan Aku melihat sebuah lautan sinar matahari. Kemudian mulutku terbuka tanpa kuinginkan dan seluruh lautan itu masuk kedalam diriku sampai tetes terakhir.55 
Dari semua penjelasan tersebut, penulis menarik kesimpulan bahwa 
seorang hamba yang ingin melakukan perjalanan spiritual guna mendekatkan diri 
kepada Allah dibutuhkan jalan atau maqa>mah, di mana ia akan dituntun oleh 
seorang mursyid sampai kepada puncak perjalanannya hingga ia merasakan 
puncak kedamaian dan ketenteraman jiwa. 
                                                            
54Michel Chodkiewicz, Seal of the Saints Prophetood and Sainthood in the Doctrine of Ibn ‘Arabi, terj. Dwi Surya Atmaja, Konsep Ibn ‘Arabi Tentang Kenabian dan Aulia, h. 1. 





Dari berbagai penjelasan sebelumnya, dapat ditarik beberapa kesimpulan 
berikut. 
1. Para sufi memahami maqa>mah sebagai tahapan ataupun jalan yang harus 
ditempuh oleh seorang sa>lik untuk sampai pada tingkat tertinggi di 
kehidupan spiritual, hal ini bertujuan agar seorang hamba lebih dekat 
kepada Allah swt., karena hanya itulah jalan menuju kedamaian tanpa 
keletihan begitupun tempat dimana seorang hamba tidak merasakan 
kesedihan karena terikat dengan dunia. Kata ini baru dijadikan sebagai 
sebuah istilah pada kurun waktu abad ke-2 Hijriah yang dikenal dengan 
masa asketisme atau masa sufisme. Sedangkan penetpan tingkatan-
tingkatannya mereka berbeda pendapat. Sekalipun demikan secara 
bahasa kata maqa>mah tidak tepat untuk menunjuk pada makna 
tingkatan-tingkatan tersebut dan lebih tepat jika menggunakan kata al-
muqa>mah, namun bisa jadi kata maqa>mah digunakan sebagai istilah 
karena kesukaran dalam penyebutannya. 
2. Kandugan makna QS Fa>t}ir/35: 35 dapat bermakna surga yang ditempati 
oleh tiga golongan manusia yang dipilih oleh Allah, dapat pula 
bermakna sebuah keadaan, kedudukan yang dialami oleh manusia di 
dunia yang mendekatka diri kepada Allah dimana mereka merasa 
tentram dan tidak merasa letih dan lesuh karena usaha dalam 
mendekatkan diri kepada Allah. Dari ayat ini lahir pemahaman bahwa 
tidak disebutkannya secara rinci tingkatan yang harus dilalui oleh para 
sufi merupakan kebolehan dari setiap langkah yang ia lewati, karena 
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yang utama adalah kedekatan dengan Allah, semakin tinggi 
keberimanan seorang hamba maka semakin dekat ia dengan Allah. Dari 
ayat ini pula dipahami wajibnya seorang mursyid bagi seorang yang 
melakukan perjalanan spiritual, berdasarkan kaidah usul. 
3. Ungensi maqa>mah  dalam QS Fa>t}ir/35: 35 dalah, pertama: pada 
kandungan makna ayat ini menjadi dalil penguat terhadap landasan 
hukum tingkatan maqa>mah yang telah ditetapkan oleh para sufi, kedua: 
menginformasikan kepada manusia bahwa orang-orang yang 
mendekatkan diri kepada Allah akan menempati keadaan yang tentram 
dimana mereka di dalamnya tidak merasa letih maupun lesuh yang biasa 
dialami dalam urusan dunia. Ketiga: pada kandungan ayat ini juga 
menuntun untuk lebih menyucikan hati, karena dengan bersihnya hati 
akan terpancar cahaya kearifan dari dalam hati, sehingga berdampak 
pada setiap sifat dan tingkah laku. 
B. Implikasi 
Konsep maqa>mah dalam QS Fa>t}ir/35: 35 ini sangat penting untuk 
diketahui. Mengingat banyaknya kelompok yang menuduh langkah-langkah yang 
ditetapkan oleh para sufi sebagai hal yang baru (bid’ah). Pada hal ini telah 
docontohkan oleh Rasulullah saw. begitupun telah terulas di dalam al-Qur’an 
terkhusus pada QS Fa>t{ir/35: 35 ini. Sehingga orang tidak lagi mempertanyakan 
mengenai dalil maupun alasan mengapa para musyid berbeda-beda dalam 
menetapkan tingkatan maqa>mah. 
Kajian tentang maqa>mah ini sangat menarik dikaji dan disebarkan ke 
masyarakat luas, sebab dari waktu kewaktu,  akhlak ummat semakin menurun 
karena gersangnya hati dari cahaya kearifan dan keilahian, kurangnya hati dar 
mengingat Allah swt. menjadikan hati tidak tenteram dan selalu merasa kurang. 
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Satu-satunya jalan yang dapat mengangkat manusia kemartabat tertinggi adalah 
akhlak ke ketaqwaannya, untuk itu dibutuhkan sebuah metode ataupun jalan 
yang harus dilalui oleh seorang hamba untuk lebih dekat dengan Allah. Sehingga 
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